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प्रकाइकीय 


मई १९६९ में वोरसेवामन्दिर-ट्रल्टसे “जैन तकंशास्त्रमें अनुमान- 
विज्वार' नामके महत्त्वपूर्ण ग्रन्यका प्रकाशन हुआ था, जिसे प्रबुद्धवर्गने पर्याप्त 
आदुत किया है । े0 

प्रसन्नताकी बात हैं कि आज उसी ट्रल्टसे एक दूसरे महत्त्वके ग्रन्थकी 
प्रकाशित किया जा रहा हैं। उसका नाम है 'प्रमाण-वय-नि्कषेप-प्रकाश' । 
यद्यपि यह लघुकाय है, किन्तु जिन विशिष्ट विषयोंका इसमें विवेचन किया 
गया है वे वाइमयके प्राणभूत विषय है और उनपर जिन्होंने प्रकाश डाछा 
है वे समाजके लब्धप्रतिष्ठ विद्ान्‌ श्रीमान्‌ १० कैलाशचन्द्रजी सिद्धान्तशास्त्री, 
प्राचार्य, स्थादाद महाविद्यालय, वाराणसी हैं। आपकी मेंजी हुई और चिस्तन- 
शील लेखनीसे यह प्रसुत हुआ है । 

जैसा कि ग्रन्थ-तामसे विदित है इसमें प्रमाण, नय और निशक्षेप इन 
तीनका संक्षेप किन्तु विशद शास्त्रानुमोदित विमर्श किया गया है। प्रमाण 
भारतीय दर्शनोंमें भी बहुचचितःहै, पर नय और निश्नेप केवल जैन दर्शनके 
अपने विषय हैं और उनका निरूपण जैन दार्शनिक प्रन्थोंमें ही प्राप्त है। 
इनको जाने बिना अनन्तधर्मात्मक बस्तुका ज्ञान सम्भव नहीं है। प्रमाण 
वस्तुको अखण्डरूपमें जानता है, खण्डरूपमें नहीं। परन्तु व्यवहारी जन 
वस्तुका व्यवहार खण्ड-खण्ड ( एक-एक धर्म ) रूपमें करते है। कौन धर्म 
किस बअपेक्षासे उन्हें विवक्षित है, इसका ज्ञान नय जौर निश्नेपका अवलम्बत 
लिये बिना नहीं हो सकता । यथार्थमें वस्तु मूलतः सामान्य-विदेषरूष अथवा 
द्रव्य-पर्यायरूप है। उसके इन सामान्य और विशेष अथवा द्रव्य और पर्योय- 
रूप अंशोंका सही ज्ञान नय और निश्नेपसे ही होता है। इसी कारण जैन 
वाइमयमें प्रमाणके साथ नय और निश्लेपका भी विस्तृत प्रतिपादत उपलब्ध 
है । 
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अस्तुत कृतिकी विशेषता यह है कि इसमें प्रायः उन सभी प्रमुख 
आचार्योंके प्रमाण, नय और निश्षेपसम्बन्धी विचारोंको समन्वित और नये 
परिवेषमें एकत्र विशदतया भ्रस्तुत किया गया है जिल्होंने भिन्न-भिन्न ग्रन्धोंमें 
उनपर विस्तारपूर्वक लिखा है। इसके साथ ही नय-प्रकरणमें द्रव्याथिक- 
पर्यायाथिक और निमश्चय-व्यवहार नयोंकी दो विभिन्न विचार-धाराओंका 
विदलेषण करते हुए निश्चय और व्यवहारकी सींचातानीसे उत्पन्न विश्वम- 
को भी जैन वादमयकी मूल दृष्टि--अनेकान्त दृश्सि निरस्त किया गया है। 

आशा है यह उपयोगी रचना सभी प्रकारके पाठकोंको प्रमाण, नयोंकी 
मैत्रो ओर निक्षेपव्यवस्थाकों समकझतनेमें सहायक सिद्ध होगी। 

इस सुन्दर कृतिको उपस्थित करनेके लिए हम ट्रस्टकी ओरसे श्रद्धेय 
पण्डितजीका साभार धन्यवाद करते हैं । 
वाराणसी --दरबारीलहाल कोदिया 
१८ दिसम्बर, १९७० भत्री, वीर-सेवा-मन्दिर-द्रस्ट 


लेखकके दो दाब्द 


तत्त्वार्थसूत्रके प्रथम अध्यायका छठा सूत्र है 'प्रभाणनयरधिगमः ।” जो 
बतलाता है कि प्रमाण और नयसे वस्तुतत््वका बोध होता है और तब 
सम्यग्दर्शनकी प्रासि होती है। इन प्रमाण और बनयमें भी विशेष रूपसे 
ज्ञातव्य हैं नय, क्योंकि ज्ञाताके अभिश्रायकों नय कहते हैं, अतः नयदृष्टिके 
बिना वक्ताके अभिप्रायकों यथार्थरूपसे नहीं समझा जा सकता और उसको 
समझे बिना ठीक-ठीक बोध होना संभव नहीं है । न 

इसीसे आचार्य देवसेनने नयचक्रमें कहा हैं--- 

जे जयविद्व-विहोणा ताण ण वत्युसरूव-उवलद्धी । 
वत्यसरूव-विहोणा सम्साइट्टरी कह होंति। 

जो नयरूपी दृष्टिसे विहोन है वे अन्धे हैं, उन्हें वस्तुके स्वरूपकी उप- 
लब्धि नहीं हो सकती है। ओर वस्तुस्वरूपकी उपलब्धिके बिना वे सम्य- 
रष्टि कैसे हो सकते हैं ? 

अतः जो वस्तुतः सम्यर्दृष्टि होना चाहते हैं उन्हें नयदृष्टिसे संपन्न होना 
हो चाहिये । किन्तु कुछ रुमयसे जैन कुलोत्पन्न मोक्षाभिाषियोंकी भी कुछ 
ऐसी आस्था वन गयी है कि चूँकि हम जैन हैं अत: हम सम्यब्दृष्टि हैं और 
हमें कुछ जानने-समझनेकी आवद्यकता नहीं है। इसीसे धर्मके विषयमें 
विसंवाद बढ़ता जाता है। इस विसंवादको दूर करनेका रास्ता है नय- 
दृष्टिसे सम्पन्न होना । शास्त्रकारोंने कहाँपर, कौन कथन, किस दृष्टिसे किया 
है यह समझे बिना शास्त्रकारोंके भी अभिप्रायको ठीक रीतिसे नहीं समझा 
जा सकता । और उसके बिना विसंवाद मिट नहीं सकता । विसंदादोंको 
मिटानेके लिये ही जैनदर्शनके प्रवरतंकोंने अनेकान्तदृष्टिकी सृष्टि की थी । 
उसीकी देन है स्याद्वाद, नयवाद और सप्तभंगीवाद । खेद है कि इन अमूल्य 
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बादोंके होते हुए भी विसंवाद वर्तमान है। इसका कारण है इन वादोंका 
अपरिज्ञान । इसीसे मैंने इस छोटो-सी पुस्तिकामें प्रमाणके साथ नय और 
निक्षेपकों समझानेकी चेष्टा की है। आजकल निम्भय और व्यवहारकी विशेष 
चर्चा है तथा निश्चय भूतार्थ और व्यवहार अभूतार्थ है, इसको लेकर जहाँ 
एक पक्ष व्यवहारको मिथ्या मानकर उसका नाम लेते हुए भी कतराता है 
वहाँ दूसरा पक्ष भूतार्थ और अभूतार्थभो समकोटिमे रखना चाहता है । 
इन्हीं सब विसंवादोंको लक्ष्यमे रखकर शास्त्रवृष्टिसे निश्चय और व्यवहारके 
साथ उनकी भूतार्थता ओर अभूतार्थताका भी ' विश्लेषण किया यया है । 
आशा है पाठकंगण इसे मनोयोगपूर्वक पढने और समझनेका प्रयत्न करेंगे, 


इससे उन्हें यथार्थ दृष्टिका छाभ होगा । 
भगवान पार्श्वताथ-जयन्ती केलाशचन्द्र शास्त्री 
वीर नि० सं० २४९७ ( प्राचार्य, स्थाद्गाद महाविद्यालय ) 
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प्रमाण-नय-निशक्षेप्श्काश 


नमस्कार तथा प्रतिज्ञा 
प्रणपित्य महावीर स्थाह्ादेक्षणसप्तकम्‌ । 
प्रमाण-नय-मिक्षेपान भिधात्ये यथागमस्‌ || ५१ | 
“-लघीयस्त्रय 
अथे--जिनसे भव्य जीवोंको सप्रभंगमय स्याह्ादरूप सात्त दृष्टियां 
प्राप्त होती है, उन भगवान महावीरकों नमस्कार करके आगमके अनुसार 
प्रमाण, नय और निक्षेपका कथन करूँगा । 
आगमममे कहा हे-- 
'प्रमाणनयैरधिगमः--तत्त्वा० सु० १३६। 
प्रमाण और नयोंके द्वारा वस्तुस्वरूपका ज्ञान होता है । 
अतः आगे उनका कथन करते हैं-- 
ज्ञान प्रमाणमात्सादेश्पायो न्यास इृष्यते । 


लगो शातुरभिप्रायो युक्तितोर्थपरिप्रह: ॥ ५२ ॥ 


“*लघीयस्तय 
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अर्थ--आत्मा आदि पदार्थोका जो ज्ञान है वही प्रमाण है। उनको 
जाननेका जो उपाय है वह निर्क्षेप है। तथा ज्ञाता--जाननेवालेके अभि- 
प्रायका नाम नय है। इन प्रमाण, नय और निष्षेपरूप युक्तियोंसे हीं पदार्थका 
बोध होता है । 
प्रमाण का स्वरूप ओर भेद बतलाते हुए तत्त्वाथंसूत्रमें कहा है-- 
सतिश्रुतावधिमन:पर्ययकेवलानि ज्ञानम्‌ । तत्प्रमाणे । 
आश्ये प्ररोक्षम्‌ । प्रत्यक्षमन्यत्‌ । 
अर्थ--मतिज्ञान, श्रतज्ञान, अवधिज्ञान, मनःपर्ययज्ञान ओर केवलज्ञान 
ये पाँच ज्ञान है। ये ही प्रमाण है। प्रमाणके दो भेद है--प्रत्यक्ष और 
परोक्ष । आदिके मतिज्ञान और श्रुतज्ञान परोक्ष हैं और शेष तीनों ज्ञान 
प्रत्यक्ष है । 
प्रत्यक्ष और परोक्षका लक्षण आचार्य कुन्दकुन्दने प्रवचनसारमें 
इस प्रकार कहा है-- 
जं परदो विण्णाणं तं तु परोकख त्ति भणिदमटु सु । 
जदि केवलेण णादं हववि हिं जोथेण पच्चक्खं । ५८ ॥ 
अर्थें--पर (इन्द्रियादि)के द्वारा होनेबाला जो पदार्थोका ज्ञान है उसे 
परोक्ष कहा है। और यदि मात्र जीव ( आत्मा )के द्वारा ही पदार्थोका 
ज्ञान हो तो वह प्रत्यक्ष है। अर्थात्‌ इन्द्रिय आदिकी सहायतासे जो ज्ञान 
होता है उसे जिनागमम परोक्ष कहा है। उसे परोक्ष कहनेका कारण क्‍या 
है, यह आचार्य कुन्दकुन्दने स्वयं स्पष्ट किया है--- 
परदव्गं ते अक्ला णेव सहावो त्ति अप्पणो भणिदा । 
उबलद्धं तेहि कर्थ पच्चक्ख अप्पणो होदि॥ ५७ ॥ 
--प्रवचनसार 
अर्थ--वे आँख, नाक, कान वगैरह इन्द्रियाँ परद्रव्य है, उन्हें आत्म- 
स्वभावरूप नही कहा है, अतः उनके द्वारा होनेवाला ज्ञान आत्माका 
प्रत्यक्ष कैसे हो सकता है । 


प्रमाणनय-निक्षेप्सकाश्न : हे 


आदाय गह हैं कि प्रत्यक्ष! शब्द प्रति और अक्ष' दो शब्दोंके मेलसे 

बना है । इसका व्युत्पत्ति सिद्ध अर्थ होता है--- 
अक्ष--आत्मानमेव केवल प्रतिनियतं प्रत्यक्षम । 

अक्ष दाब्दका अर्थ यहाँ आत्मा है। जो ज्ञान इन्द्रियादिकी सहायता 
के बिना केवल आत्माके प्रति ही नियत होता है वही वास्तवमें प्रत्यक्ष है । 
इन्द्रियोंका अस्तित्व तो आत्मासे जुदां है उनमें आत्माके स्वभावकी तो 
गन्ध भी नहीं है, इसीलिए वे परद्रव्य हैं। ऐसी इन्द्रियोंकी सहायतासे 
होनेवाला ज्ञान आत्माका प्रत्यक्ष कैसे हो सकता है । 
घवलाक आधारतसे ज्ञान-विवेचन 

घट्खण्डागमके वर्गणा नामक पांचवें अधिकारके अन्तर्गत प्रकृति- 
अनुयोगद्वा रमें ज्ञानके पांच भेदोंकी चर्चा है। श्री धवला टीकाके आधारसे 
उतका विवेचन आगे दिया जाता है । 
अभिनिबोधका स्वरूप 

मतिज्ञानका प्राचीन आगामिक नाम' अभिनिबोध है । अभिभुख और 
नियमित अर्थके ज्ञानको आभिनिबोधिक ज्ञान कहते हैं । तथा इन्करिय और 
नोइन्द्रियके द्वारा ग्रहण करने योग्य अर्थ अभिमुख कहते हैं । अर्थ, इन्द्रिय 
प्रकाश और उपयोगके द्वारा ही मनुष्योंको रूपज्ञान होता है । अर्थ, इन्द्रिय 
और उपयोगके द्वारा ही रस, गन्ध, शब्द और स्पर्शका शान होता है । 
दृष्ट, श्रुत और अनुभूत भर्थ तथा मनके द्वारा! नोइन्द्रियज्ञान उत्पन्न होता 
है। इस तियमके अनुसार अभिमुख अर्थोका जो ज्ञान होता है वह आभि- 
निबोधिक ज्ञान है । 
श्रुतज्ञान 

मतिज्ञानके द्वारा ग्रहण किये गये अर्थके निमित्तसे जो अन्य अर्थोका 
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ज्ञान होता है वह श्रुतज्ञान है। धूमके निमित्तसे उत्पन्न हुआ अग्निका ज्ञान, 
मदीपूरके निमित्तसे उत्पन्न हुआ ऊपरी भागमें बृष्टिका ज्ञान, देशान्तर 
प्राप्तिके निमित्तसे उत्पन्न हुआ सूर्यकी गतिका ज्ञान और झब्दके नि्ित्तसे 
उत्पन्न हुआ शब्दार्थका ज्ञान श्रृतज्ञान है। श्रुतज्ञानके निमित्तसे जो ज्ञान 
उत्पन्न होता है वह भी श्रुत ज्ञान ही है फिर भी जो तत्त्वार्थसूत्रमें! श्रुत- 
ज्ञानको मतिज्ञानपूर्वक कहा है उसमें कोई विरोध नहीं आता; क्योंकि उक्त 
कथन श्रुतज्ञानकी प्रारम्मिक प्रवृत्तिकी अपेक्षासे है। 


कारणमें कार्यके उपचारसे शब्दकों भी श्रुत कहते हैं। यद्यपि एके- 
र्द्ियादि जीव श्रोत्र और मनसे रहित होते हैं फिर भी उनके मनके बिना 
भी जातिविशेषके कारण श्रुतज्ञानकी उत्पत्ति मानी जाती है । 


अवधिज्ञान 

अवाग्‌ पुद्गलको कहते हैं क्योंकि वह नीचेकी गुरुताको लिये होता है। 
उसे जो जानता है वह अवधिज्ञान है। अथवा अवधिका अर्थ मर्यादा है । 
अवधिके साथ विद्यमान ज्ञानकों अवधिज्ञान कहते हैं । यह अवधिज्ञान मूर्त 
थदार्थोको ही जानता* है। यह अवधिज्ञान इन्द्रियजन्य नहीं है, इसलिये 
प्रत्यक्ष है । जो ज्ञान इन्द्रिय आदिकी भ्हायतासे उत्पन्न होता है उसे 
जिनागरममें परोक्ष कहा गया है । 
मनःपर्ययज्ञान 

पराये मनमें स्थित अर्यको मत कहते हैं । और मनको पर्यायोंकों मतः- 
पययि कहते हैं उन्हें जो जानता है वह मत्र:पर्ययज्ञान है। यह ज्ञान अचि- 
न्तित और अरव॑चिन्तित अर्थोको भो जानता है। यह इन्द्रियोंसे उत्पन्न नहीं 
होता, अत: अवधिज्ञानके समान प्रत्यक्ष है। यद्यपि अवधिज्ञानकी अपेक्षा 
मतःपर्ययज्ञानका विषय अल्प हैं क्योंकि सनःपर्यय अवधिज्ञानके विषय- 


जन 
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भूत पुग्दलद्रव्यके अनन्त भागको जानता है । किन्तु मन:पर्ययज्ञान विशिष्ट 
प्ंयमी साधुके ही होता हैं, अतः अवधिन्नानकी अपेक्षा महान है । 


केवलज्ञान 


जो ज्ञान आत्मासे ही उत्पन्न होता है, त्रिकालवर्ती समस्त द्रव्य और 
पर्यायोंको जावता है, इन्द्रियादिकी सहायता, क्रम और व्यवधानसे रहित 
है जो समस्त प्रमेयोंके लिये भी अथाह है, प्रत्यक्ष है और विनाश रहित है 
बह केवलज्ञान है । 

शंका '*--क्या जीव पाँचज्ञानस्वभाववाला है या केवलज्ञानस्वमाव- 
वाला हैं? पाँंचज्ञावस्वभाववाला तो हो नहीं सकता; क्योंकि एक जीवमें 
एक साथ थाँचों ज्ञानोंका अस्तित्व माननेपर सहानवस्थान नामक विरोध 
आता हैं । वह केवलज्ञानस्थभाववाला भी नहीं हो सकता, क्योंकि ऐसा 
माननेपर शेष ज्ञानोंका अभाव प्राप्त होता है ? 


समाधान --जीव कंवलज्ञानस्वभाव ही है फिर भी उसके छोष ज्ञानोंका 
अभाव नहीं होता, क्योंकि केवलज्ञानावरणकर्मके द्वारा आवुत हुए भी 
केवलज्ञानके कुछ अवयब उद्घाटित रहते हैं । वे ही शावकिरण प्रत्यक्ष 
ओर परोक्षके भेदसे दो प्रकारके होते हैं । उनमें जो प्रत्यक्ष भाग है वह दो 
प्रकारका है--संयमप्रत्ययः ओर सम्यक्‍त्वसंगयम तथा भवप्रत्यय | उनमें 
संयमप्रत्यय तो मन:पर्ययज्ञान है और दूसरा अवधिज्ञान हैं। जो परोक्ष 
भाग है वह भी दो प्रकारका है--इन्द्रियनिबन्धन और इन्द्रियजन्यशान 
निबन्धन । इन्द्रियजन्यमाग मतिज्ञान है और दूसरा श्रुतज्ञान है । 

शंका--केवलज्ञानको ढॉकनेवाला केवलज्ञानावरणकर्म क्‍या सर्व- 
घाति है या देशघाति है ? सर्वधाती तो हो नहीं सकता क्योंकि केवल- 
ज्ञानका सर्वथा अभाव माननेपर जीवके अभावका प्रसंग आता है। देश- 
धाती भी नहीं हो सकता, क्योंकि आग्रममें उसे सर्वधाती कहा है । 
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समाधान--केवलज्ञानावरणकर्म सर्वधाती ही है, क्योंकि वह केवल- 
ज्ञानको पूरा ढाकता है। फिर भी जीवका अमाव नहीं होता, क्योंकि 
केवलज्ञानके आवृत होनेपर भी चार ज्ञानोंका अस्तित्व पाया जाता है । 

शंका--जीवमें एक केवलज्ञान है उसे जब पूरा आवृत कहते हो तो 
फिर चार ज्ञानोंका सद्भाव कैसे हो सकता है ? 

समाधान--जैसे राखसे ढकी हुई आगसे वाष्पकी उत्पत्ति होती है 
बैसे ही सर्वंधाती आवरणके द्वारा केवलज्ञानके आवृत होनेपर भी उससे 
चार ज्ञानोंकी उत्पत्ति होनेमें कोई विरोध नहीं आता । 

शंका--बवे चारों ज्ञान केवलज्ञानके अवयव नहीं,हो सकते, क्योंकि 
वे विकल हैं, परोक्ष हैं, क्षयसहित हैं और घटते-बढ़ते हैं । इसलिये उन्हें 
सकलप्रत्यक्ष तथा क्षय और हानि-वुद्धिसे रहित केवलज्ञानके अवयव 
माननेमें विरोध आता है? 

समाधान--ज्ञानसामान्यको देखते हुए चारों ज्ञानोंको केवलज्ञान- 
का अवयब माननेमें कोई विरोध नहीं आता । 

इस प्रकार प्रमाणके पाँच भेदोंका स्वरूप बतलाकर आगे उनके भेद- 
अ्भेदोंका कथन करते हैं । 
मतिज्ञानके भेद 

मतिज्ञानक चार भेद हैं--अवग्रह, ईहा, अवाय और धारणा | विषय 
और विषयीका सम्पात होनेक अनन्तर जो प्रथम ग्रहण होता है वह अवग्नह हैं--- 
स्पर्श, रस आदि अथ्थ विषय हैं । छहों इन्द्रियाँ विषयी है । ज्ञान उत्पन्न होनेकी 
पूर्वावस्था विषय और विषयीका सम्पात है। उसे ही दर्शन कहते हैं। उसके 
बाद जो वस्तुका प्रथम ग्रहण होता है वह अवग्रह है। जैसे चक्षुके द्वारा 
यह घट है! ऐसा ज्ञान होना अवग्रह हें। जहां घटादिक बिला, रूप 
दिशा आकार आदिसे विशिष्ट वस्तु मात्र अनध्यवसायरूपसे जाती 
जाती है वहाँ भो वह ज्ञान अवग्रह ही है क्योंकि अवग्रहके विना ईहादि 
ज्ञानकी उत्पत्ति नहीं हो सकती। 
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अवग्रहर्क द्वारा ग्रहण किये गये पदार्थमें विशेष जाननेकी इब्छा होना 
ईहा है। यह अनध्यवसायरूप अवग्नहसे उत्पन्न हुए संशयके पीछे होती 
है क्योंकि 'यह शुक्ल रूप वलाका है या पताका', इस प्रकारका संशय होने- 
पर ईहाकी उत्पत्ति होती है । किन्तु ऐसा कोई नियम नहीं है कि अनध्यव- 
सायरूप अवग्नहक पीछे ही ईहा होती है। क्योंकि अध्यवसायरूप अब- 
ग्रहके द्वारा यह पुरुष है” इस प्रकार ग्रहण किये गये पदार्थमें भी “यह 
दक्षिणका है या उत्तरका है' इस प्रकारका संशय होनेपर भी ईहा ज्ञानकी 
उत्पत्ति होती है। इस प्रकार संशयर्क बाद और अवायक पहले बीचकी 
अवस्थामें हेतुके अवलम्बनसे उत्पन्न हुए विचाररूप ज्ञानको ईहा कहते 
हैं। किन्तु ईहा अनुमानज्ञान नहीं है क्योंकि ईहाज्ञान अपने विषयसे 
अभिन्‍नरूप लिगसे उत्पन्न होता है और अनुमानज्ञान अपने विषयसे भिन्‍न 
रूप लिगसे उत्पन्न होता है । 


स्वगत लिंगका ठीक तरहसे ज्ञान हो जानेके कारण संशयके दूर हो 
जानेसे उत्पन्न हुआ निर्णयात्मक ज्ञान अवाय हैं | जैसे, ऊपर उड़ना और 
पंखोंके हिलाने-डुलानेसे यह जान लेता कि यह वकर्पक्त ही है, पताका 
नहीं है । या वचन सुनकर यह जान लेना कि यह पुरुष दाक्षिणात्य ही है 
उत्तरका नहीं है, यह अवायज्ञान है । 


जाने हुए पदार्थके कालान्तरमें विस्मरण न होनेमें कारण भूत ज्ञानको 
घारणा कहते हैं। जैसे सन्ध्याको पुनः उसी वकर्पक्तिको लौटता देखकर यह 
ज्ञान होना कि यही वह वकपंक्ति है जिसे प्रातःकाल देखा था। गृहीत- 
ग्राही होनेसे ईहादिक ज्ञानकों अप्रमाण नहीं कहा जा सकता, क्योंकि पूरी 
तरहसे अगुहीत अर्थकों ग्रहण करनेवाला कोई भी ज्ञान नहीं है । तथा 
गृहीत अर्थकों ग्रहण करना अप्रमाणताका कारण भी नहीं है, संशय, विपर्यय 
और अनध्यवसाय रूप ज्ञानोंमें ही अप्रमाणता देखी जाती है । 

अवग्रहके दो भेद हैं--व्यंजनाग्रह और अर्थावग्रह । अप्राप्त अर्थका ग्रहण 
अर्थावग्रह है और प्राप्त अर्थका ग्रहण ब्यंजनावग्रह है। स्पष्ट ग्रहणका 
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नाम अर्थावग्रह है ऐसा सर्वार्थसिद्धि और राजबातिकर्म कहा है किन्तु वीर- 
सेन स्वामी इसे ठीक नहीं मानते । उनका कहना है कि यदि स्पष्ट ग्रहणका 
नाम अर्थावग्रह है तो अस्पष्ट ग्रहणको व्यंजनावग्रह कहना होगा । किन्तु 
यह ठीक नहीं है क्योंकि चक्षुसे भी अस्पष्ट प्रहण होता है अतः उसे भी 
व्यंजनावग्रह होनेका प्रसंग आता है। परन्तु चक्षु और मनसे व्यंजनावग्रह 
नहीं होता, ऐसा तत्त्वार्थसूत्रमें कहा है । 

शंका--मन और चक्षुके सिवा शेष चार इन्द्रियोंस अप्राप्त अर्थका 


ग्रहण नहीं होता ? 


समाधान--नही, क्योंकि धव वृक्षकी जड़े जमीनमें गढे घनकी ओर 
जाती हुई पाई जाती है, तूवड़ीकी लता अप्राप्त वृक्ष आदिको ग्रहण करती 
हुई देखी जाती हैं। इससे सिद्ध होता है कि शेष चार इन्द्रियाँ भी अप्राप्त 
अर्थको ग्रहण कर सकती हैं । 

ये ज्ञान बहु, बहुविध, क्षिप्र, अनिसृत, अनुक्त और झ्रुव॒ तथा इनके 
प्रतिपक्षभूत एक, एकविध, अक्षित्र, निसृत, उक्त अन्लुव इन बारह प्रकारके 
पदार्थोके होते हैं । 

बहुशब्द संख्यावाची है, जैसे एक, दो, बहुत। और वैपुल्यवाचरी भी हैं, 
जैसे बहुत भात, बहुत दाल । उन दोनोंका ही यहाँ ग्रहण इष्ट हैं। उनका 
ग्रहण बहुज्ञान है। एक अर्थकों विषय करनेवाला ज्ञान एकज्ञान है । विध- 
शब्द प्रकारवाची है, बहुबिध अर्थात्‌ बहुप्रकार । जातिगत बहुसंख्या विशिष्ट 
पदार्थोंका ज्ञान बहुविधज्ञान हैं। एकजातिविषयक ज्ञान एकविधज्नान 
हैं । एकविधज्ञान और एकज्ञानमे जाति और व्यक्तिका भेद हैं । शीघ्र अर्थ- 
को ग्रहण करनेवाला ज्ञान क्षिप्रज्ञान हैं। जैसे नये सकोरेपर जछकी बूँदे 
डालनेसे वह धीरे-धीरे गीरा होता है उसी प्रकार पदार्थको धीरे-धीरे 
जाननेवाला ज्ञान अक्षिप्रज्ञान हैं। वस्तुके एक देशको देखकर पूरी वस्तुको 


न चअति+ 


२-२, सूत्र ११८।२ पट्खं० घवला, पु० १३, ४० २२० । 
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जान लेता या किसी पूरी वस्तुको देखकर उसके समान अन्य वस्तुका ज्ञान 
होना अनिसूत ज्ञान हैं। जैसे चक्षुके द्वारा सूंढको देखकर जलमें डूबे हाथी- 
को जानना या गवयकों देखकर उसके समान गौका बोध होना कि गवय 
गायके समान होता है । इसका प्रतिपक्षी निसृतज्ञान है । 

प्रतिनियत गुणविशिष्ट वस्तुके ग्रहणके समय, जो गुण उस इन्द्रियका 
विषय नहीं है ऐसे गृणसे युक्त उस वस्तुका ग्रहण होना अनुक्त ज्ञान है । 
जैसे चक्षुके ढारा नमक, शक्कर और खांडके ग्रहणके समय हो उनके रसका 
ज्ञान हो जाता है। आगको देखते ही उसके स्पर्शका ज्ञान हो जाता है । 
अनुक्तका प्रतिपक्षी उक्त ज्ञान हैं। स्थायी स्तम्भ आदिका ज्ञान ध्रुव ज्ञान 
है। विजली और दीपककी लौ आदि उत्पादविनाशयुक्त वस्तुका ज्ञान 
अध्ुव ज्ञात है । 

इस भ्रकार मतिज्ञानके मूल भेद चार है--अवश्नह, ईहा, अवाय और 
धारणा । इन्हें पाँच इन्द्रिय और मनसे गुणित करनेपर २४ भेद होते हैं । 
इनमे व्यंजनावग्रहके ४ भेद मिलानेपर २८ भेद होते हैं । बहु आदि १२ 
विकल्पोंसे गुणा करनेपर ३३६ भेद होते हैं । 
श्रुतज्ञान 

अवग्रहसे छेकर धारणा पर्यन्त मतिज्ञानके द्वारा जाने गये अर्थके 
निमित्तसे जो अन्य अर्थका ज्ञान होता हैं वह श्रुतज्ञान हैँ । वह दो प्रकारका 
है--शब्दलिगज और अशब्दलिंगज । धूमकों देखकर अग्निका ज्ञान होना 
अशब्दलिगज श्रुतज्ञान है उसे अनक्षरात्मक श्रुतज्ञान भी कहते है। दूसरा 
शर्ब्दारलुगज श्रुततान है। यहाँ उसीका कथन करते हैं-- 

जितने अक्षर हैं और जितने अक्षरसंयोग है उतने ही श्रुतज्ञान है । 
क्योंकि एक एक अक्षरसे एक एक श्रुतज्ञानकी उत्पत्ति होती हैँ । तेतीस 
व्यंजन है। अ, इ, उ, ऋ, लू, ए, ऐ, ओ, ओ उनके स्व, दीर्घ और प्लुत- 
के भेदसे सत्ताईस स्वर हैं। प्राकृतमें ए, ऐे, ओ, औका भी ह॒स्व भेद माना 
जाता हैं। चार अयोगवाह हैं--अनुस्थार, विसर्ग, जिद्वामूलीय, उपव्मा- 
नीय | इस प्रकार सब अक्षर चोंसठ होते है। कहा भी है-- 
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तेत्तोस बंजणाईं सतताबीसं॑ हुअंति सम्वसरा | 
चत्तारि अजोगवहा एरगें चउसट्टि वण्णाओं ॥ 
इन चौंसठ अक्षरों तथा इनके संयोगसे जितने संयुक्ताक्षर बनते हैं उतने 
हो श्रुतज्ञानके विकल्प होते हैं । 
चौंसठ अक्षरोंकी संश्याका विरलन करके और उनमेंसे प्रत्येकपर दो 
का अंक स्थापित करके सबका परस्परमें गुणा करके जो राशि निष्पन्न हो 
उसमेंसे एक कम करनेपर समम्त अक्षरोंकी उत्पत्ति होती हैं । उस राशिका 
प्रमाण इस प्रकार हैं-- 
१८४४६७४४०७३७०९५५१६१५ 
इसका विशेष कथन पट्खण्डागम ( घवलाटीका ) भाग १३ से जानना 
चाहिए। 


श्रुतज्ञानक भेद 

श्रुतज्ञानके बीस भेद हैँ--पर्याय, पर्यायसमास, अक्षर, अक्षरसमास 
पद, पदसमास, संघात, संघातसमास, प्रतिपत्ति, प्रतिपत्तिसमास, अनुयोग 
अनुयोगसमास, प्राभृतप्राभृत, प्राभृतश्राभुतसमास, प्राभूत, प्राभृतसमास, 
वस्तु, वस्तुसमास, पूर्व, पूर्वसमास । 

सुक्ष्मनिगोदलब्ध्यपर्यातक जोवके जो जघन्य ज्ञान होता है उसका 
नाम लरब्ध्यक्षर है, क्योंकि यह ज्ञान एक रूपसे अवस्थित रहता हैं, इसका 
नाथ नहीं होता । अथवा केवलज्ञान अक्षर हैं क्योंकि उसमे वृद्धि-हानि 
नहीं होती । द्रव्याथिकनयकी अपेक्षा सूक्ष्मतिगोदियालब्ध्यपर्याप्तकका ज्ञान 
भी वही है इसलिये भी उसे अक्षर कहने है। यद्यपि वह केवलज्ञानका अन- 
न्तवाँ भाग हैं। यह ज्ञान निरावरण है क्योंकि अक्षरका अनन्तवां भाग 
नित्य उद्घाठित रहता हैँ ऐसा आयमवचन हैँ । यदि यह ज्ञान भी आवृत 
हो जाय तो जीवका ही अभाव हो जाय, क्योंकि ज्ञान ही तो जीवका हृक्षण 
है। इस रूब्ध्यक्षर श्रुतज्ञानमें समस्त जीवराशिकी संख्यासे भाग देनेपर 
सब जीवराशिसे अनन्तगुणे ज्ञानाविभागप्रतिच्छेद ( सूध्म ज्ञानांध ) आते 
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हैं। आशय यह है कि रुब्ध्यक्षर श्रुतज्ञात अक्षर केवलज्ञानका अनन्तवां 
भाग है, इसलिये इस लब्ध्यक्षर ज्ञानमें सब जीवराशिका भाग देनेपर 
ज्ञानाविभागप्रतिच्छेदोंकी अपेक्षा सब जीवराशिसे अनन्तगुणा रूब्ध आता 
हैं। उसे लब्ध्यक्षर ज्ञानमें मिलानेपर पर्यायश्रुत ज्ञानका प्रमाण उत्पन्न होता 
है। पुनः पर्यायज्ञानमें सब जीवराशिका भाग देनेपर जो भाग लब्घ 
आवे उसे उसी पर्यायज्ञानमें मिलानेपर पर्यायसमासज्ञान उत्पन्न होता है। 
इसपर अनन्तभागवृद्धि, असंख्यातवुद्धि, संख्यातभागवृद्धि, संख्यातगुणवृद्धि, 
असख्यातगुणवुद्धि और अनन्तगुणवृद्धिके क्रसे असख्यात लोकमात्र पर्याय- 
समासज्ञान होते हैं । किन्तु पर्यायज्ञान एक ही प्रकारका होता है । आशय 
यह है कि ज्ञानाविभागप्रतिच्छेदोंके प्रक्षेपका नाम पर्याय हैं। उनका समास 
जिन ज्ञानस्थानोंमें होता हैं उन ज्ञानस्थानोंकी पर्यायसमास संज्ञा है। 
परन्तु जहाँ एक ही प्रक्षेप होता है उस ज्ञानकी पर्याय संज्ञा है क्योंकि एक 
पर्यायमे उनका समास नहीं बन सकता । 
अक्षरश्रुतज्ञान 

अन्तिम पर्यायसमास श्रुतज्ञानमें सब जीवराशिका भाग देनेपर जो 
लब्ध आवे उसे उसीमें मिलानेपर अक्षरज्ञान उत्पन्न होता हैं। यह अक्षर- 
ज्ञान यूद्मनिगोदलब्ध्यपर्याप्तकके अनन्तानन्त रब्ध्यक्षरोंके बराबर होता है । 

अक्षरके तीन भेद हैं--लब्ध्यक्षर, निर्वृत्यक्षर और संस्थानाक्षर। 
सूक्ष्मनिगोदलूब्ध्यपर्याप्तकसे लेकर श्रुतकेवली पर्यन्त जीवोंके जितने क्षयो- 
पश्म होते हैं उन सबकी लब्ध्यक्षर संज्ञा है। जीवोंके मुखसे निकले हुए 
शब्दकी निर्व॒त्यक्षर संज्ञा है। उस निर्वृत्यक्षरके दो भेद हैं--व्यक्त और 
अव्यक्त। उनमेंसे व्यक्त निर्वुत्यक्षर संज्ञीपञ्चेन्द्रिय पर्याप्तकोंके होता है और 
अव्यक्त निवृत्यक्षर, द्वीन्द्रियसे लेकर संज्ञीपश्चेन्द्रियपर्याप्तक जीबोंके होता 
हैं । सस्थानाक्ष रका दूसरा नाम स्थापना अक्षर भो हैं । “यह वह अक्षर है 
इस प्रकार जो बुद्धिमें स्थापना होती है या जो लिखा जाता है वह स्थापना- 
क्षर है । यहाँ इन तोन अक्षरोंमेसे लब्ध्यक्षरसे प्रयोजन है, शेष दो अक्षर 
तो जड़ रूप हैं अतः उनसे यहाँ प्रयोजन नहीं है । 


१२ : प्रमाण-लय-निक्षेप-प्रकाश 


जघन्य रूब्ध्यक्षर सूचमनिगोदरूब्ध्यपर्यात्कके होता है, और उत्कृष्ट 
चौदह पूर्वके धारी श्रुतकेबलोके होता हैं। जघन्य निर्वृत्यक्षर दोइन्द्रिय 
पर्याप्त आदिके होता है और उत्कृष्ट चौदह पूर्वधारीके होता है। इसी 
प्रकार संस्थानाक्षर भी जानना चाहिये । 


अक्षरसमास्र और पदश्रुतज्ञान 

एक अक्षरसे जो जघन्य ज्ञान उत्पन्न होता है वह अक्षर श्रुतज्ञान है। 
इस अक्षरके ऊपर दूसरे अक्षरकी वृद्धि होने पर अक्षरसमास श्रुतज्ञान 
होता है। इस प्रकार एक एक अक्षरकी वृद्धि होते-होते संख्यात अक्षरोंकी 
वृद्धि होने तक अक्षरसमास श्रुतज्ञान होता है। पुनः संख्यात अक्षरोंको 
मिलाकर एक पद नामका श्रुतज्ञान होता हैं । 

पदके तीन प्रकार है--अर्थपद, प्रमाणपद और मध्यमपद । जितने 
अक्षरोंके द्वारा अर्थका ज्ञान होता है वह अथंपद है। वह अनियत है क्योंकि 
अनियत अक्षरोंके द्वारा अर्थका ज्ञान होता देखा जाता है। आठ अक्षरों- 
का प्रमाणपद होता है यह नियत है । और सोलहसौ चौतीस करोड़ तिरासी 
लाख सात हजार आठसी अठासी अक्षरोंका मंध्यमपद होता हैं। यह भी 
नियत है । इनमेंसे यहाँ मध्यमपदसे प्रयोजन है क्योंकि मध्यमपदके द्वारा 
अंगों और पूर्वोका पदविभाग कहा गया है । श्रुतज्ञानके एकसौ बारह 
करोड़ तिरासी लाख अट्टावन हजार पांच पद हैं। इतने पदोंके आश्रयसे 
सकल श्रुतज्ञान होता है । 

पूर्वोक्त श्रुतज्ञानके समस्त अक्षरोंम मध्यमपदके अक्षरोंके भाग देने 
पर सकल श्रुतज्ञानके उक्त पदोंका प्रमाण आता है । 


संघातश्रुत 

इस मध्यमपद श्रुतज्ञानके उपर एक अक्षरके बढ़ने पर पदसमास नाम- 
का श्रुतज्ञान होता है। इस प्रकार एक-एक अक्षरको वृद्धिसि बढ़ता हुआ 
पदसमास श्रुतज्ञान एक अक्षरसे न्यून संघात श्रुतज्ञान पर्यन्त जाता हैं । 
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उस पर एक अक्ष रकी वृद्धि होने पर संघात श्रुतज्ञान होता हैं। इस तरह 
संख्यात पदोंको मिलाकर एक संघात श्रुतज्ञान होता है यह संघात श्रुतज्ञान 
मार्गणाज्ञानका अवयव है । जैसे गति मार्गणामें नरकगति विषयक ज्ञान । 


प्रतिपत्ति 

संघात श्रुतज्ञाकेक ऊपर एक अक्षरकी वृद्धि होनें पर संघातसमास 
श्रुतज्ञान होता है। इस प्रकार एक-एक अक्षरकी वृद्धिके कमसे बढ़ते हुए 
एक अक्षरसे न्‍्यून प्रतिपत्तिश्नुतज्ञान पर्यन्त संघातसमास श्रुतज्ञान होता 
है । पुनः: इस पर एक अक्षरकी वृद्धि होने पर प्रतिपत्तिश्रुतज्ञान होता है । 
अनुयोग 

प्रतिपत्तिश्रुतज्ञानकके उपर एक अक्षरकी वृद्धि होने पर प्रतिपत्तिसमास 
श्रुतज्ञान होता है । इस प्रकार एक-एक अक्षरकी वृद्धिके क्रमसे बढ़ता हुआ 
एक अक्षरसे न्यून अनुयोगद्वार श्रुतज्ञान पर्यन्त प्रतिपत्तिसमास श्रुतज्ञान 
होता है। उसमें एक अक्षरकी वृद्धि होने पर अनुयोगद्वार श्रुतज्ञान 
होता है । 
शेष श्रुतज्ञान 

पुनः अनुयोगद्वार श्रुतज्ञानके उपर एक अक्षरकी बृद्धि होने पर अनु- 
योगद्वारसमास नामक श्रुतज्ञान होता है। पुनः उसके ऊपर एक अक्षरकी 
वृद्धि होने पर प्राभृत-प्राभृत श्रुतज्ञान होता हैं। पुनः इसके ऊपर एक 
अक्षरकी वृद्धि होने पर प्राभृत-प्राभृतसमास श्रुतज्ञान होता है। इस 
प्रकार एक-एक क्षक्ष रकी उत्तरोत्तर वृद्धि होते हुए एक अक्षरसे न्यून प्राभृत- 
श्रुतज्ञानके प्राप्त होने तक प्राभुत-प्राभृतसमास श्रुतज्ञान होता है। पुनः 
इसके उपर एक अक्षरकी वृद्धि होने पर प्राभृतश्रुतज्ञान होता है। इसके 
ऊपर एक अक्षरकी वृद्धि होने पर प्राभृूतसमास श्रृतज्ञान होता है। इस 
प्रकार उत्तरोत्तर एक-एक अक्षरकी वृद्धि होते-होते एक अक्षरसे न्यून वस्तु 
श्रुतज्ञानके प्राप्त होने तक प्रामुतसमास श्रुतज्ञान होता है। पुनः उससें 
एक अक्षरकी वृद्धि होने पर वस्तुश्ुतज्ञान होता है । 
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इसके उपर एक अक्षरकी वृद्धि होने पर वस्तुसमासश्रुतज्ञान होता 
हैं। इस प्रकार उत्तरोत्तर एक-एक अक्षरकी वृद्धि होते हुए एक अक्षरसे 
न्यून पूर्व श्र्‌ तज्ञानके प्राप्त होने तक वस्तुसमासश्रुतज्ञान होता है। पुनः 
उसके उपर एक अक्षरकी वृद्धि होने पर पूर्वश्र्‌ तज्ञान होता है। पूब श्रुत- 
ज्ञानके उत्पादपूर्व आदि चौदह अधिकार हैं। उनकी अलरूग-अरूग पूर्वश्ष॒त- 
ज्ञान संज्ञा है। प्रथम उत्पादपूर्व श्रुतज्ञानके ऊपर एक अक्षरकी वृद्धि होने 
पर पूव॑ंसमासश्रुतज्ञान होता हैँ। इस प्रकार उत्तरोत्तर एक-एक अक्षरकी 
वृद्धि होते हुए अंग्रश्रविष्ट और अंगबाह्यरूप सकल श्रुतज्ञानके सब अक्षरों 
की वृद्धि होने तक पूर्बसमास श्रुतज्ञान होता है । 

ऊपर शब्दजन्य श्रुतज्ञानके भेदोंका कथन किया है। श्रुत शास्त्रको 
भी कहते हैं। श्रुतके दो प्रकार हैं--द्रव्यश्षुत और भावश्वुत। भावश्रुत ज्ञानरूप 
होता है और द्रव्यश्रुत ग्रन्थरूप या वचनरूप होता है । यद्यपि ये दोनों ही 
श्रुतसामान्यकी अपेक्षा समान हैं तथापि द्रव्यश्रुतको जो श्रुतसंज्ञा प्राप्त 
है वह उपचारसे प्राप्त है। वास्तवमें तो भावश्ुत ही श्रुतज्ञान है 
क्योंकि वही ज्ञानरूप होनेंसे आत्माका धर्म हैं, द्रव्यश्ुत आत्माका 
धर्म नहीं है, वह तो वचनात्मक है। श्रुवज्ञानकी उत्पत्तिर्मे निमित्त 
होनेसे उसे भी श्रुत कहा जाता है। वह श्रुत द्वादशांगरूप है। 
उसकी उत्पत्ति सकल संयुक्त अक्षरोंसे होती है। उन अक्षरोंका प्रमाण भी 
ऊपर बतलाया है। द्वादशांगरूप सकलश्रुतज्ञान अंग्रप्रविष्तष और अंग- 
बाह्यके भेदसे दो प्रकारका है। अंगप्रविष्टके अन्तर्गत ही चौदह पूर्व हैं। 
प्रत्येक पूर्वके अन्तर्गत अनेक वस्तु अधिकार होते हैं। पूर्व श्रुतज्ञानके अधि- 
कारोंकी वस्तुसंज्ञा है। और वस्तुश्नतज्ञानमें बीस प्राभृत होते हैं तथा 
२४ प्राभृतप्राभृतोंका एक प्राभृत श्रुतज्ञान होता हैं। एक प्राभृत श्रुत- 
ज्ञानमें संख्यात अनुयोगद्वार होते हैं। अर्थात्‌ प्राभृतके जितने अधिकार 
होते हैं उनमेंसे एक एक अधिकारको प्राभृतप्रगभुत संज्ञा है और प्राभूत- 
प्राभूतमें जितने अधिकार होते हैं उनमेंसे एक एक अधिकारकी अनुयोग- 
द्वार संज्ञा है। अनुयोगद्वारके जितने अधिकार होते हैं उनमेंसे एक अधि- 
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कारकी प्रतिपत्तिसंज्ञा है और एक अक्षरसे न्‍्यून सब अधिकारोंकी 
प्रतिपत्तिसमाससंज्ञा हैं। प्रतिपत्तिके जितने अधिकार होते है उनसेमें 
एक एक अधिकारकी संघातसंज्ञा है और एक अक्षरसे न्यून सब ब्धि- 
कारोंकी संघातसमाससंज्ञा है । 
अवधिज्ञान 

अवधिज्ञानके दो भेद हैं--भवप्रत्यय अवधिज्ञान और गुणप्रत्यय 
अवधिज्ञान । भव उत्पत्ति या प्रादुर्भाव या जन्मको कहते हैं। जिस अवधि- 
ज्ञानका कारण भव हैँ वह भवप्रत्यय अवधिज्ञान हैँ। और सम्यक्त्वसे 
युक्त अणुत्रत और महात्रतरूप गुण जिस अवधिज्ञानका कारण है वह गुण- 
प्रत्यय अवधिज्ञान है। किन्तु सभी सम्यग्दृष्टियों, संयताधंयतोंको अवधि- 
ज्ञान नहीं होता; क्योंकि सम्यक्त्व, सयमासयम, और संयमरूप परिणाम 
तो असंख्यात लोकप्रमाण है किन्तु उनमेसे अवधिज्ञानावरणकर्मके क्षयो- 
पशमने निमित्तभत परिणाम बहुत थोड़े है वे सबके संभव नहीं है । 

भवप्रत्यय अवधिज्ञान देवों और भारकियोंक होता है और गुणप्रत्यय 
अवधिज्ञान तिर्यद्ों और मनुष्योंके होता है क्योकि तियंज्चों और मनुष्योके 
ही अणुत्नत और महात्नत होते हैं । 

अवधिज्ञानक ये दो भेद उत्पत्तिनिमित्तकी अपेक्षासें है। विषयकी अपे- 
क्षासे उसके तीन भेद है--देशावधि, परमावधि और सर्वावधि । देशावधि 
और परमावधिक जधन्य और उत्कृष्ट तथा मध्यम तीन तीन भेद हैं। उत्कृष्ट 
देशावधि संयमी मनुष्योंके ही होता है तथा परमावधि और सर्वावधि उसी 
भवसे मोक्षणामो सयमी मनुष्योंके ही होते है । ये अवधिज्ञान हीयमान, 
वर्धभान, अवस्थित, अनवस्थित, अनुगामी, अननुगामी सप्रतिपाती, अभ्रति- 
पाती, एकक्षेत्र, अनेकक्षेत्रके भेदसे भा अनेक प्रकारक होते है। जो 
अवधिज्ञान क्ृष्णपक्षके चन्द्रके समान घटता ही जाता है उसे हीयमान 
कहते हैं। इसका अन्तर्भाव देशावधिमे होता है क्योंकि परमावधि और 
सर्वावधिमे हानि नहीं होती । जो अवधिजश्ञान उत्पन्न होकर शुक्लपक्षके 

चन्द्रमाकं समान जब तक अपने उत्कृष्ट विकल्पको प्राप्त होकर अगले 
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समयमें केवलजशञानको उत्पन्तकर विनष्द नहीं हो जाता तब तक बढ़ता ही 
रहता है वह वर्धभान अवधिज्ञान है। इसका देशावधि, परमावधि और 
स्वावधिमें अन्तर्भाव होता हैं। जो अवधिज्ञान उत्पन्न होकर वृद्धि-हानि 
के विना सूर्यमण्डलकी तरह केवल ज्ञान उत्पन्न होने तक अवस्थित रहता है वह्‌ 
अवस्थित अवधिज्ञान है। जो अवधिज्ञान उत्पन्न होकर कभी बढ़ता हैं, कभी 
घटता हैं और कभी अवस्थित रहता है वह अनवस्थित अवधिज्ञान हैं । जो 
अवधिजञान उत्पन्न होकर जीवके साथ जाता हैं वह अनुगामी अवधि- 
ज्ञान है। वह तीन प्रकारका है--क्षेत्रानुगामी, भवानुगामी ओर क्षेत्रभवानु- 
गामी । जो अवधिज्ञान एक क्षेत्रमें उत्पन्न हो कर स्वतः या परप्रयोगसे जीवके 
स्वक्षेत्र या परक्षेत्रमें विहार करनेपर नष्ट नहीं होता वह क्षेत्रानु गामी अवधि- 
ज्ञान है । जो अवधिज्ञान उत्पन्न होकर उस जीवक साथ अन्य भवमें जाता 
है वह भवानुगामी अवधिज्ञान है। जो भरत, ऐरावत और विदेह आदि क्षेत्रोंमें 
तथा देव, नारक, मनुष्य और तियंञ्ञ भवमें भी साथ जाता हैं वह श्षेत्रभवानुगामी 
अवधिज्ञान है। अननुगामी अवधिज्ञान भी तीन प्रकार है--द्षेत्रअननुगामी, 
भवअननुगामी और क्षेत्रभवअननुगामो। जो क्षेत्रान्तरमें साथ नहीं जाता, भवा- 
न्तरमें ही साथ जाता हैं वह क्षेत्र अननुगामी अवधिज्ञान है । जो भवान्तर- 
में साथ नहीं जाता, क्षेत्रान्तरमें ही साथ जाता है वह भवअननुगामी अवधि- 
ज्ञान है। जो क्षेत्रान्तर और भवान्तर दोनोंमें ही साथ नहीं जाता, किन्तु 
एक ही क्षेत्र और भव रहता है वह क्षेत्र-मवअनुगामी अवधिज्ञान है । जो 
अवधिन्ञान उत्पन्न होकर निर्मुल विनाशको प्राप्त होता है वह सप्रतिपाती 
अवधिज्ञान है। जो अवधिज्ञान उत्पन्न होकर कंवलज्ञानके उत्पन्न होने- 
पर ही विनष्ट होता है अन्यथा विवष्ट नहीं होता वह अश्रतिपाती अवधि- 
शान है। देशावधिज्ञान तो वर्धभान, हीयमान, अवस्थित, अनुगामी, अनवस्थित, 
अननुगामी, अप्रतिपाती, प्रतिपाती आठों प्रकारका होता है। परमावधिज्ञान 


हीयमान और प्रतिपाती नहीं होता । सर्वावधिज्ञान कवर अवस्थित, अनु- 
गामी और अप्रतिपाती होता है । 
इस अवधिज्ञानका उपयोग दो प्रकारसे होता है--एकक्षेत्र और अनेक- 
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क्षेत्र। जो अवधिशान जीव-शरीरमें प्रकट हुए श्रीवुक्ष, स्वस्तिक, आदि 
किसी एकचिन्हविशेषसे होता है वह एकक्षेत्र है और जो अवधिज्ञान 
शरीरके सब अवयवोंसे होता है वह अनेकक्षेत्र अवधिज्ञान है । तीर्थंकर, 
देवों और नारकियोंके अनेकक्षेत्र ही अवधिज्ञान होता है क्योंकि ये शरीर- 
के सब अवयबोंके द्वारा अपने विषयमृत अर्थको ग्रहण करते हैं। शेष 
जीवशरीरके एकदेशसे ही जानते है, ऐसा भी नियम नहीं हैं, क्योंकि 
सर्वावधिज्ञानी और परमावधिज्ञानी अपने शरीरके सब अवयवोंसे अपने 
विषयभूत अर्थंको ग्रहण करते है । 

इस अवधिज्ञानके विषयके सम्बन्धमें विशेष जाननेके लिये पट्खण्डा- 
गमकी घवला टीका पु०७ १३, पृ० ३०१-३२८ तथा तत्त्वार्थवारतिक 
( तत्त्वाथथंसूत्र १२२ की टीका ) देखना चाहिये । 
मन-पर्ययज्ञान 

परकीय मनोगत अर्थको मन कहते है क्‍योंकि वह अर्थ मनमें रहता 
है। पर्ययमें परि” शब्दका अर्थ सब ओर और “अय' शब्दका अर्थ विशेष 
है । मनका पर्यय मनःपर्यय और मन्‌.पर्ययका ज्ञान मन्त पर्ययज्ञान है । उसके 
दो भेद हैं---ऋणुमतिमत.पर्यय और विपुलमतिमन:पर्यय । यत्त: ऋणुमति- 
मनःपथ्य ज्ञान ऋजुमनोगत अर्थतों विषय करता है, ऋजुबचनगत अर्थ- 
को विषय करता हैं और ऋजुकायगत अर्थंको विषय करता है अतः वह 
तीन प्रकारका है। जो अर्थ जिस प्रकारसे स्थित है उसका उस प्रकारसे 
चिन्तवत करनेवाला मन ऋजु है और उससे विपरीत चिन्तन करनेवाला 
मन अनृजु है। जो अर्थ जिस प्रकारसे स्थित है उसे उस प्रकारसे ज्ञापन 
करानेवाला वचन ऋजु है और उससे विपरीत वचन अनुजु है। जो अर्थ 
जिस प्रकारसे स्थित है उसको उसी प्रकारसे अभिनय द्वारा दिखलानेबाला 
काय ऋजु है और उससे विपरीत काय अनूजु है। जो ऋ:जु अर्थात्‌ सरल 
होकर विचारे गये और सरल रूपसे कहे गये मनोगत आर्थको जानता हैं 
वह ऋजुमतिमन:पर्ययज्ञान है। यह अचिन्तित, अधचिन्तित और विप- 
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रोतरूपसे चिन्तित अर्थकरों नहों जानता । इसी तरह यह नहीं बोले गये 
आधे बोले गये या विपरीत रूपसे बोले गये अर्थकों नहीं जानता । शायद 
कहा जाये कि ऋतजुवचनगत मनःपर्यमज्ञाकको ऋचुसतिमन:पर्यय 
नाम देना कैसे उचित है किन्तु ऋजुमनके बिना ऋजु बचनका प्रयोग संभव 
नहीं है । इसी तरह जो ऋजु भावसे विचारकर एवं ऋजु रूपसे अभिनय 
करके दिखाये गये अर्थकों जानता है वह भी ऋजुमतिमनःपर्यय ज्ञान है 
क्योंकि ऋजुमतिके बिना कायकी क्रिया भी ऋणु नहीं होती । 

यद्यपि मन:पर्ययज्ञान इन्द्रिय, मन आदिकी सहायताके बिना उत्पन्न 
होता है किन्तु ऋजुभतिमनःपर्ययज्ञान दूसरोंके सन, वचन और कायके 
व्यापारकी अपेक्षाके बिना उत्पन्न नहीं होता, किन्तु विपुलमति मन.पर्यय- 
ज्ञान उनकी अपेक्षाके बिना भी उत्पन्त होता है। इसका कारण है मनः 
पर्ययज्ञानावरणकर्मके क्षयोपशमकी विचित्रता । 

"ऋणजुमतिमन:पर्ययशञान मतिज्ञानके द्वारा दूसरोंके मानसकों ग्रहण 
करके ही मनमें स्थित अर्थोको जानता है। जिनका सन संशय, विपर्यय 
और अनध्यवसायसे रहित होता हैं उन व्यक्त मन वाले अन्य जीवोंसे 
तथा अपनेसे सम्बद्ध अन्य अर्थोको ऋजुमरतिमतःपर्यय जानता है, अव्यक्त 
मनवाले जीवोंसे सम्बद्ध अन्य अर्थको नहीं जानता; क्योंकि इस प्रकारके 
अर्थकों जाननेकी सामथ्यं उसमें नहीं है । कालकी अपेक्षा जघन्यसे वह दो- 

* तीन भवोंको जानता है, उत्क्षसे सात-आठ भवोंको जानता है। वर्तमान 
भवके बिना दो और सात भव लेना चाहिये और उसको सम्मिलित करने- 
पर तीन और आठ भव लेना चाहिये। क्षेत्रकी अपेक्षा वह जघन्यसे थब्यूति- 
पृथक्त्वप्रमाण क्षेत्रको और उत्कर्षसे योजनपृथक्त्वके भीतरकी बात 
जानता है, बाहरकी नहीं । दो हजार धनुषकी एक गव्यूति होती है उसे 
आठसे गुणा करनेपर गव्यूतिपुथकत्व होता है। उसके घनप्रमाणक्षेत्रमें 
स्थित जीवके मनमें स्थित अर्थकों ऋजुमतिमनःपर्यय जघन्यसे जानता है 
और आठ हजार धनुषोंका एक योजन होता है उसे आठसे गुणा करनेपर 
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योजनपृथकत्व होता हैं, उसका घन ऋजुमतिमनःपर्ययज्ञानका उत्कृष्ट 
क्षेत्र होता है । 

*विपुलमतिमन:पर्मयज्ञान छह प्रकारका है--ऋजुमनोगत और 
अनृजुमनोगतको जानता है, ऋजुवचनगत और अनुजु वचनगतको जानता 
है, ऋजुकायगत और अनुजुकायगतको जानता है। यथार्थ मन, वचन और 
कायका व्यापार ऋजु कहलाता हैं तथा संशय, विपयंय और अनध्यवसाय- 
रूप मन, वचन, कायका व्यापार अनुजु कहलाता है। अधंचिन्तत या अचि- 
तनका नाम अनध्यवसाय है। विचार करके जो भूल गये है उसे भी यह 
ज्ञान जानता है। जिसका भविष्यमें चिन्तवन करेंगे उसे भी जानता है 
क्योंकि अतीत और अनागत पर्याएँ भी अपने स्वरूपसे द्रव्यमे रहती हैं । 

तात्पर्य यह है कि ऋणजु या अनुजु रूपसे जो चिन्तित या अर्ध चिन्तित 
है, वर्तमानमे जिसका विचार किया जा रहा है या अर्ध विचार किया जा 
रहा हैं तथा भविष्यमे जिसका विचार किया जायगा या आधा विचार 
किया जायगा उस सब अर्थकों विपुलमति मनःपर्ययज्ञान जानता है 
कालकी अपेक्षा जघन्यसे सात-आठ भवोंको और उत्कर्षसे असंख्यात भवों- 
को जानता है। क्षेत्रकी अपेक्षा जघन्यसे योजन पृथकत्व प्रमाण क्षेत्रको 
ओर उत्कर्षसे मानुषोत्तर पर्वतके भीतर ही जानता है, मानुषोत्तर पर्वत 
यहाँ उपलक्षणीमूत है । इससे यहाँ पैतालीस लाख योजन क्षेत्रके भीतर 
स्थित जीवोंके चिन्ताके विषयभूत त्रिकालयोचर पदार्थको वह जानता है। 
ऐसा अभिप्राय लेना चाहिये। ऐसा होनेसे मानुषोत्तर पर्वतके बाहर भी 
अपने विषयभूत क्षेत्रके भीतर स्थित होकर विचार करनेवाले देवों और 
तिर्यश्वोंकी चिन्ताके विषयभूत अर्थजों भी विपुलमतिमन:पर्ययज्ञानी 
जानता है, यह सिद्ध होता है । 
केवलज्ञान 

केवलज्ञान सकल, सम्पूर्ण और असपत्न है। अर्थात्‌ वह समस्त द्रव्य 
१. पद्ख, (घबक्ा) पु. १३, एृ० २१६ आदि । २, वही, ६०५ २४० आदि। 

तस्वाथबातिक सूत्र १२३ 
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गुण और पर्यायोंको जानता है । अनन्तगुणोंसे परिपूर्ण है। उसके प्रतिपक्षी 
आवरणोंका नाश हो जाता है अतः वह एकाकी है । सब छोकों, सब 
जीवों ओर सब भावोंको सम्यक्‌ प्रकारसे युगपत्‌ जानता है। 

षट्खण्डागमके वर्गणाखण्ड ( ५-५-८२ ) में केवलज्ञानके विषयका 
कथन इस प्रकार किया है-- 


स्वयं उत्पन्न हुए ज्ञान और दर्शनसे युक्त भगवान देवलोक और 
असुरलोकके साथ मनुष्यलोककी आगति, गति, चयन, उपपाद, बन्ध, मोक्ष, 
ऋद्धि, स्थिति, युति, अनुभाग, तक, कल, मन, मानसिक, भुक्त, कृत, 
प्रतिसेषित, आदिकर्म, अरह:ःकर्म, सबलोकों, सब जीवों और सब भावोंको 
सम्यक्‌ प्रकारसे युगपद्‌ जानते हैं देखते हैं ।' 

इस सूत्रमं आगत शब्दोंकी व्याख्या घवला टीकामें इस प्रकार की है- 
सोधर्मादिक देव और भवनवासी असुरक हलाते है । यहाँ 'देवासूर' शब्द 
देशामर्षक है इसलिये इससे ज्योतिषी, व्यन्तर और तिर्यश्वोंका भी ग्रहण 
करना चाहिये। देवलोक, असुरलोक सहित मनुष्यलोककी आगतिको 
केवलज्ञानी जानते हैं। अन्य गतिसे इच्छित गतिमें आना आगति है । 
इच्छित गतिसे अन्य गतिमे जाना गति है। सौधर्मादि देवोंका अपनी 
सम्पदासे वियुक्त होना चयन है। विवक्षित गतिसे अन्य गतिमें उत्पन्न होना 
उपपाद है। केवलज्ञानी जीवोंके विग्रहके साथ तथा विना विग्नहके आग- 
मन, गमन, चयन और उपपादको जानते हैं यह उक्त कथनका तात्पय है । 
तथा पुद्गलोंके आगमन, गमन, चयन और उपपादको जानते हैं । पुदुगलों- 
में विवक्षित पर्यायका नाश होना चयन हैं। अन्य पर्यायरूपसे परिणमना 
उपपाद है। धर्मद्रव्य, अधमंद्रव्य, काल और आकाशके चयन और उप- 
पादको जानते हैं। इन द्रव्योंमें ममनागमन होता नहीं है। जिस में जीवा- 
दिक पदार्थ लोके जाते है उसे लोक कहते हैं, इस व्युत्पत्तिक अनुसार 
यहाँ 'लोक' शब्दसे आकाश लिया गया है। तथा आधेयमें आधारका उप- 
चार करनेसे छोकशब्दसे घर्मादिकका भी गृहण होता है । 
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बंधनेका ताम बंध है। अथवा जिसके द्वारा या जिसमें बंचते हैं उसे 
बंब कहते हैं। बन्ध तीन प्रकारका है--जीवबन्ध, पुद्गलबन्ध और 
जीवपुद्गलबन्ध । एक शरीरमें रहनेवाले अनन्तानन्त नियोद जीवोंका जो 
परल्परबन्ध है वह जीवबन्ध है। दो, तीम आदि पुद्मलोंका जो समवाय 
है वह पुद्गलबन्ध है, तथा ओऔदारिकवर्गणा, वैक्रियिकवर्गणा, आहारक- 
वर्गणा, तैजसवर्गणा और कार्मणवर्गणाओंका तथा जीवोंका जो बन्ध होता 
है वह पुदूगल-जीवबन्ध है। जिस कर्मके कारण अनन्तानन्‍्त जीव 
एक छरीरमें रहते हैं उत कमंकी जीवबन्धसंज्ञा है। जिन स्तिग्ध, रूक्ष 
आदि गुणोंके कारण पुदूगलोंका बन्ध होता है उसकी पृद्गलबन्धसंजञा 
हैं। जिन मिथ्यात्व, असंयम, कषाय और योग आदिके निमित्तसे जीव 
और पुद्गलोंका बन्ध होता है उन्हें जीवयुद्गलबन्ध कहते है । इस बन्धको 
भी केवलजान जानता है । 


छूटनेका नाम मोक्ष है। अथवा जिसके द्वारा या जिसमें छूटते हैं 
वह मोक्ष हैँ । वह मोक्ष तीन प्रकारका हैं--जीवमोक्ष, पुद्गलमोक्ष और 
जीवपुद्गलमोक्ष । इसी प्रकार मोक्षका कारण भी तीन प्रकार कहना 
चाहिये । अतः केवलज्ञान बन्ध, बन्धका कारण, बन्धप्रदेश, बद्ध एवं बंध्य- 
मान जीव और पुदुगल तथा मोक्ष, मोक्षका कारण, मोक्षप्रदेश, मुक्त एवं 
मुच्यमान जीव और पुदूगछ इन सब त्रिकालू विषयक अर्थोको जानता है । 
यह उक्त कथनका तात्पर्य है । 


भोग व उपभोगरूप धोड़ा, हाथी, मणि व रत्नरूप सम्पदाको और 
सम्पदाके कारणको ऋद्धि कहते हैं। तीन छोकमे रहनेवाली सब सम्प- 
दाओंको तथा सम्पदाके कारणोंको भी केवलज्ञानी जानता है। छह द्रव्योंका 
विवक्षित भावसे अवस्थाव और अवस्थानके कारणका नाम स्थिति है । 
केवलज्ञान द्रव्यस्थिति, कर्मस्थिति, कायस्थिति, भवस्थिति और भावस्यथिति 
आदि स्थितियोंकों सकारण जानता है । 


द्रव्य, क्षेत्र, काउ और भाषके साथ जीवादि द्रव्योंके मिल्वका गाम 
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युति है। अच्च एकीमावकों कहते हैं और समीपता या संयोगको युति 
कहते हैं। उनमेंसे द्रव्ययुतिके तीन भेद हैं--जीवयुति, पुद्गलयुति और 
जीवपुद्यलयुति । एक कुछ, ग्राम, नगर, विछ, गुफा और अटवीमें जीवों- 
के मिलनको जीवयुति कहते हैं । वायुके द्वारा चालित पत्तोंकीः तरह एक 
स्थानपर पुद्गलोंका मिलना पुद्गलयुति है। जीव और पुद्गछोंका मिलना 
जीव पुद्गलयुति है। जीवादि द्र॒ब्योंका नरकादि क्षत्रोंक साथ मिलना 
क्षत्रयुति है। उन्हीं द्रब्योंका दिन, महीना और वर्ष आदि कालोंके साथ 
मिलना कालयुति है। क्रोध, मान, माया, छोम आदिके साथ उतका मिलन 
भावयुति है। त्रिकालविषयक इन सब युतियोंके भेदोंको केवछज्ञान जानता 
है । 

छह द्रव्योंकी शक्तिका नाम अनुभाग है । वह अनुभाग छह प्रकारका 
है--जीवानुभाग, पुदूगछानुभाग, धर्मास्तिकायानुभाग, अधर्मास्तिकायानु- 
भाग, आकाशास्तिकायानुभाग और कालद्रव्यानुभाग । समस्त द्रव्योंका 
जानना जीवानुभाग है । ज्वर, कुष्ट और क्षय आदिका विनाश करना और 
उनको उत्पन्न करना पुद्गलानुभाग है । योनिप्रामृतमें कहे गये मंत्र, तंत्ररूप 
शक्तियां भी पुदूगलानुभाग है। जीव और पुद्गलोंके गमनागमनमें हेतु 
होना धर्मास्तिकायानुभाग है। उनके ठहरनेमें हेतु होना अधर्मास्तिकाया- 
मुभाग हूँ। जीवादि द्रव्योंका आधार होता आकाशास्तिकायानुभाग है। अन्य 
द्रव्योंके क्रम और अक्रमसे परिणमनमें हेतु होता कालद्रव्यानुभाग हैं। इस 
अनुभागको भी केवलज्ञान जानता है । 


तक, हेतु ओर ज्ञापक ये एकार्थवाची हैं। इन्हें भी वह जानता है। चित्र, 
कर्म आदि कलाको भी जानता है। मनोवर्गणासे बनें हुए हृदयकमलकों 
मन कहते हैं। अथवा मनसे उत्थन्न हुए ज्ञानकों मन कहते हैं। मनसे 
चिन्तित पदार्थोंको मानसिक कहते हैं उन्हें भी जानता है। राज्य, महा- 
ब्रत आदिके परिपालनका नाम मुक्ति है। उस भुक्तिको भी जानता है। जो 
कुछ तीनों कालोंमें अन्यसे निष्पन्न होता है उसका नाम कृत है। पांचों इन्द्रियों- 
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के द्वारा तीनों कालोंमें जो सेवित होता हैं उसका नाम प्रतिसेवित है । 
आध कर्मका नाम आदिकर्म है। इसका तात्पर्य यह हैं कि केवलजशञान 
अर्थपर्याय और व्यंजनपर्यायरूपसे सब द्र॒व्योंकी आदिको जानता है । रहः 
शब्दका अर्थ अन्तर और अरह: शब्दका अर्थ अनन्तर है। अरहः कर्मको 
अरह: कर्म कहते हैं। उसको भी जानता है अर्थात्‌ शुद्ध द्रव्याथिकनयके 
विषयरूपसे सब द्रव्योंकी अनादिताको जानता है। सबलोकमें सब जीवोंके 
सब भावोंको जानता हैँ। यह जानना युगपद्‌ होता है क्योंकि केवलज्ञान 
अतीन्द्रिय और व्यवधान आदिसे रहित हैं। तथा संशय, विपर्यय और 
अनब्यवसायका अभाव होनेसे अथवा त्रिकालगोचर समस्त द्रव्यों और 
पर्यायोंको ग्रहण करनेसे केवलज्ञान सम्यक्‌ प्रकारसे जानता है। 

शायद कोई कहे कि केवलज्ञानी समस्त बाह्य पदार्थोंको ही जानते हैं 
अपनेको नहीं जानते, अतः वह सर्वज्ञ नहीं हो सकते, ऐसी आशंकाकों दुर 
करनेके लिये जानते हैं! के साथ 'देखते है” भी कहा हैँ। अर्थात्‌ वे 
तिकालगोचर अनन्त पर्यायोंसे युक्त आत्माकों भी देखते हैं ।* 

इस तरह केवलज्ञान ओर केवलदर्शन दोनों एक साथ होते हैं । 

किन्तु दवेताम्बर परम्परामें केवलीके भी ज्ञान और दर्शनको क्रमिक 
माता है । आचार्य सिद्धसेनने अपने सन्मतिके दूसरे काण्डमे इन दोनों ही 
मतोंकी समीक्षा करके यह सिद्ध किया है कि केवलज्ञान और केवलदर्शन 
ये दोनों उपयोग वस्तुतः भिन्न नहीं हैं । अकलंक देवने राजवातिक (६। :०) 
में सिद्धसेनके अमेदवादी मतकी समीक्षा की है । 

: अद्यपि नय प्रमाणका भेद है तथापि दर्शनशास्त्रमें प्रमाणका जैसा महत्व 
हैं वैसा ही महत्त्व जैन सिद्धान्तमें नयका है। नयोंका सम्यम्शान हुए बिता 
वस्तुस्वरूपका सम्यस्ज्ञान नहीं हो सकता। आचार्य देवसेनने अपने नयचक्र- 
में कहा है-- 
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जे जयविट्टिविवुणा ताण ण वत्यु सरुबडबलडी । 
वत्युतरुवविहीणा. सम्माइट्ठी कहू होंति ।। 

जो नयरूपी दृष्टिसे विहीन अर्थात्‌ अन्ध हैं उन्हें वस्तुस्वरूपका ज्ञान 
कंसे हो सकता है ओर जिन्हें वस्तुस्वरूपका ज्ञान नहीं है वे सम्य॑ग्दृष्टो कैसे 
हो सकते हैं ? 

अत: जैन सिद्धान्तमें प्रतिपादित वस्तुस्वरूपको ठीक-ठींक समझनेके 
लिये नर्मोका सम्यक परिज्ञान आवश्यक है । 

प्रमाण स्वार्थ भी होता है और परार्थ भो होता है। ज्ञानात्मक प्रमाण 
स्वार्थ होता है और बचनात्मक प्रमाण परार्थ है। ज्ञानसे हम स्वयं जानते 
हैं और वचनके द्वारा दूसरोंको समझाते हैं | पहले कहे गये पांच प्रमाणोंमें- 
से मति, अवधि, मनःपर्यय और केवलज्ञान तो केवल स्वार्थ ही है । केवल 
श्रुतज्ञान ही ऐसा है जो स्वार्थ भी है और परार्थ भी है। उसीमें वचनव्यव- 
हार होता है और वचनव्यवह्ारपूवंक जो विदेष ज्ञान होता है वह सब 
श्र्‌ तज्ञान है। अतः नय श्रुतज्ञानके ही भेद हैं । 

श्रुतज्ञानके द्वारा जाने गये अर्थका अंश जिसके द्वारा जाना जाता है 
उसे नय कहते हैं -- 

नीयते गम्बते येन श्रुतार्शोशों नयो हि सः ॥--त० इलो. वा, 
१।३३।६। अर्थात्‌ जो श्रुत प्रमाणके द्वारा जाने गये अर्थके किसी एक धर्मका 
कथन करता है वह नय है। आशय यह है जैन सिद्धान्तमें प्रत्येक वस्तु 
अनेकान्तात्मक है। इसीसे जैनदर्शनकों अतेकान्तवादी दर्शन कहते हैं। अने- 
कान्तका अर्थ है परस्परमें विरुद्ध प्रतीत होनेवाले सत्‌ असत्‌, एक अनेक, 
भेद अभेद, नित्य अनित्य आदि धर्मोका तादात्म्यरूप ही वस्तु हैं। अर्थात्‌ 
प्रत्येक वस्तु दृष्टिमेदेसे नित्य भो है अनित्य भी है, एक भी है अनेक भी 
है, सत्‌ भी है असत्‌ भी है। न कोई वस्तु एकान्तसे नित्य ही है और न 
अनित्य ही है, न एकान्तसे सत्‌ ही और न असत्‌ ही है । किन्तु नित्यानि- 
त्यात्मक एकानेकात्मक, भेदाभेदात्मक सदसदात्मक होनेसे अनेकान्तात्मक 
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है। अनेकान्तात्मक वस्तु प्रभाणका विषय है । इसीलिये प्रमाणकी सकलादिशी 
कहा है वह सम्पूर्ण धर्मात्मक बस्तुको जानता है, किन्तु अनेकधर्मात्मक 
वसस्‍्तुके किसी एक धर्मकी मुख्यतासे वक्ता अपने अभिप्रायानुसार कथन करता 
है । जैसे देवदत्त नामका व्यक्ति किसीका पिता और किसीका पुत्र हैं अपने 
नानासम्बन्धियोंकी अपेक्षा वह नानासम्बन्धवाला हैं। किन्तु उन नाना 
सम्बन्धोंमेंसे पुत्रत्वधर्मकी विवक्षासे उसका पिता उसे पृत्र कहता हैं और 
पितृत्वधर्मकी विवक्षासे उसका पुत्र उसे पिता कहता है। इसो तरह विवक्षा 
भेदसे जो वस्तुके एक धर्मका कथन किया जाता है बह नय है। नय वस्तुके 
एक धर्मका ग्राहक है इसीसे नयको विकलादेशी कहां है। समस्त लछोक- 
व्यवहार नयाधीत है क्‍योंकि ज्ञाता पूर्ण वस्तुको जानकर भी अपने अभि- 
प्रायके अनुसार उसका कथन करता है । इसीसे ज्ञाताके अभिप्रायको नय कहा 
है। नयज्ञान ज्ञाताके अभिप्रायसे सम्बन्ध रखता है। तयज्ञानमें ज्ञाताके अभि- 
प्रायानुसार वस्तु प्रतिबिम्बित होती है। किन्तु प्रमाणज्ञानमें वस्तु जैसी कुछ 
है वह प्रतिबिम्बित होती है। इसीसे नयज्ञान सापेक्ष होनेपर ही सम्यक्‌ 
कहे जाते है क्योंकि प्रत्येक नय दृष्टिभेदसे वस्तुके एक धर्मको ग्रहण करता 
है । किन्तु धस्तुमें तो उसके सिवाय भी अनेक धर्म हैं अतः किसी एकपर्म- 
को ही पूर्ण वस्तु मानना भिथ्या हैं । 

शंका -- स्व” और “अर्थ के निश्चायक ज्ञानको प्रमाण कहते हैं, नय भी 
स्व और अर्थका निश्चायक है अतः वह भी प्रमाण ही ठहरता है तब प्रमाण 
और नयमें कोई भो भेद प्रतीत नहीं होता । 

समाधान--ऐसा कहना ठीक नही है, नय स्व और अर्थके एक देश- 
का निशचायक है और प्रमाण सर्वदेशका निश्चायक है इसलिये नय और 
प्रमाणमें भेद है । 

शंका--स्व और अर्थका एकदेश वस्तु है या अवस्तु ? यदि वस्तु है 
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तो उसको जाननेवाला ज्ञान प्रमाण है क्योंकि प्रमाण वस्तुको जानता है । 
यदि वह अवस्तु है तो उसको जानने वाला मिथ्या ठहरता है क्‍योंकि जो 
ज्ञान अवस्तुको विषय करता है वह मिथ्या होता है ! 

समाधान--जैसे समुद्रका एक अंश समुद्र नहों है क्योंकि एक अंशको 
ही समुद्र मान लेनेसे समुद्रके दोष अंश या तो असमुद्र कहे जायेंगे या फिर 
प्रत्येक अंशको समुद्र मान लेनेसे बहुतसे समुद्र हो जायेंगे। समुद्रके एक 
अंशको असमुद्र माननेसे समद्रके शेष अंशोंको भी असमुद्र मानना होगा 
और ऐसी स्थितिमें कहीं भी समुद्रका व्यवहार नहीं बत सकेगा । अतः 
समुद्रके एक अंशको समुद्रका एक अंश कहना ही उचित है। इसी तरह 
नयका विषय स्वार्थका एकदेश न तो वस्तु है क्योंकि एकदेशको ही वस्तु 
मान लेनेपर स्वार्थ अन्यदेश या तो अवस्तु कहे जायेंगे या प्रत्येक देश 
एकव्स्तु होनेसे वस्तुबहुत्वका प्रसंग उपस्थित होगा । तथा स्वार्थका एक 
देश अवस्तु भी नहों है क्योंकि ऐसी दशामें शेष अंश भी अवस्तु ठहरेंगे 
और तब कहीं भी वस्तुकी व्यवस्था नहीं बन सकेगी । अतः वह वस्तुका 
एकदेश होनेसे वस्तु-अंश है ऐसा माननेमें कोई बाधा नहीं है । 

अतः प्रमाणके द्वारा जानी गई बस्तुके एक अंशको प्रधान करके जो 
वस्तुका निर्णय किया जाता हें वह प्रमाण नहीं है, नय है। यद्यपि प्रमाण 
भी ज्ञान है और नय भी ज्ञान है दोनों ही ज्ञान हैं तथापि नय प्रमाणके 
द्वारा गृहीत वस्तुके एक अंभशर्में प्रवृत्ति करता है अतः उसे प्रमाण न कहकर 
नय कहते है । यही दोनोंमें अन्तर है । 

शंका--जैसे वस्तुका अंश न वस्तु है और न अवस्तु, किन्तु बस्तुका 
अंश है वैसे ही अंशोंका समूहरूप अंशी भी न वस्तु है और न अवस्तु, 
वह तो केवल अंशी हैं और वस्तु तो अंश और अंशीके समूहको कहते हैं । 
अतः जैसे अंशोंको जाननेवाला ज्ञान नय हैं वैसे हो अंशीको भी जाननेवाला 
ज्ञान नय है, यदि अंशीको जाननेवाला ज्ञान प्रमाण है तो अंगोंको भी 
जाननेवाला ज्ञान प्रमाण ही कहलायेगा और ऐसी स्थितिमें नय प्रमाणसे 
भिन्न नहीं ठहरता । 
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समाधाव--जब जंशीके सब अंश गौण हीं तो उसको जाननेवांला ज्ञान 
नय ही है क्योंकि ऐसा अंशी द्रव्याथिकनयका विषय होता है। और जब 
अंशीके सब अंश प्रधान हों तो उनको जाननेवाला ज्ञान भी नय ही है, 
क्योंकि ऐसे अंश पर्यायाथिक नयका विषय होते हैं। अत: प्रमाणसे नय भिन्न है। 

शंका---तब तो नय अप्रमाण हुआ और ऐसी स्थितिमें सिथ्याज्ञानकी 
तरह वह अधिगमका उपाय कैसे हो सकता है ? क्‍योंकि प्रमाणसे भिन्न 
नय तो अभ्रमाण ही ठहरता है। जो प्रमाण नहीं है बह अप्रमाण है और 
जो अप्रमाण नहीं है वह प्रमाण है। दूसरी तो कोई गति ही नहीं है ? 

समाधान--प्रमाण और अगप्रमाणसे भी भिन्न गति है और वह है 
प्रमाणैकदेश । तय न तो प्रमाण ही है क्योंकि वह प्रमाणसे सर्वथा अभिन्न 
नहीं है, और न अप्रमाण हो है क्योंकि वह प्रमाणसे सर्वथा भिन्न भी नहीं 
है। अंश अंशीमें क्यंचित्‌ भेद होता है । 

शंका--जिस दृष्टिसे प्रमाण और उसके एकदेश नयमें भेद हैं उस 
दृष्टिसे नय अप्रमाण ठहरता है और जिस दृष्टिसे अभेद हैँ उस दृष्टिसे नय 
प्रमाण ठहरता है ? 

समाधान--इस कथनमें हमें कोई आपत्ति नहीं है, हम तयको एक- 
देदासे प्रमाण और एकदेशसे अप्रमाण स्वीकार करते है । पूरी तरहसे नय- 
को हम प्रमाण या अप्रमाण नहीं मानते । जैसे समुद्रके एकदेशकों पूरी 
तरहसे समुद्र या असमुद्र नहीं मानते । 

शंका--नय पूरी तरहसे प्रमाण हैँ क्‍योंकि प्रमाणकी तरह वह भी 
संवादक है । 

समाधान--नय एकदेशसे ही संवादक है पूरी तरहसे नहीं । 

शंका--तब तो प्रत्यक्ष आदिको भी प्रमाण नहीं कहना चाहिये, क्योंकि 
वे भी एकदेशसे ही संबादक होते हैं । 

समाधान---अत्यक्ष, स्मृति आदि प्रमाण कतिपय पर्यायात्मक द्रव्यके 
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ही संवादक होनेसे प्रमाण माने गये हैं उनका विषय ही उतना है। उसीसे 
वे सकल़ादेशी कहे जाते हैं। किन्तु सकलादेशीपना ही अकेला सत्य 
नहीं है। यदि ऐसा माना जायगा तो विकलादेशी नय असत्य हो जायगा। 
नय न तो सकलादेशी ही है और न असत्य ही है। प्रमाणकी तरंह नयसे 
जाने गये वस्तुअंशमें भी कोई बाघक उपस्थित नहीं होता । किन्तु सकला- 
देशी होनेसे प्रमाण नयसे पृज्य माना जाता हैं। प्रमाण समस्त वस्तुके 
विषयमें उत्पन्न हुए विवादकों दूर करता है किन्तु नय वस्तुके एकदेश्में 
उत्पन्न हुए विवादको ही दूर करनेमें समर्थ है । 
मतिज्ञान, अवधिज्ञान, और मनःपर्ययज्ञानके द्वारा जानी गई वस्तु- 
के एक अंशमें नयकी प्रवृत्ति नहीं होती, क्योंकि तय समस्त देश और 
कालवर्ती अर्थोंकों जाननेमें समर्थ हैं किन्तु मति आदि ज्ञानोंका विषय 
सीमित है। यद्यपि केवलज्ञान त्रिकालवर्ती समस्त अथोंको जानता है किन्तु 
वह तो स्पष्ट है और नय परोक्ष होनेसे अस्पष्ट हैँ। अत: नयोंका मूल केवल- 
ज्ञान भी नहीं है। शेष रहता है श्रुतज्ञान, उसीके भेद तय है। कहा भी है- 
सतेरवधितो दापि सनःपर्ययतोधपि वा । 
शातस्पार्थस्य नांशेउत्ति नयानां बर्तन ननु ॥२४॥ 
निःशेषदेशकालार्थायो चरत्वविनिश्चयात्‌ । 
तस्थेति भाषित॑ कंश्रिद्‌ युक्तमेब तभेष्टित: ॥२५॥ 
ज्रिकालगोचराद्षपदार्थाशेषु वृक्तित: । 
केवलशानमूलत्वमपि तेषां न युज्यते ॥२६॥ 
परोक्षाका रतावत्ते: स्पष्टल्वात्‌ केवलस्थ तु । 
अतमुझा नया: सिद्धा वत्यमाणा: प्रभागवत्‌ ॥२७॥ 
---तं० श्लो० वा०, १।६। 
नयके भेद 
जैनदर्शनमें वस्तु सामान्यविशेषात्मक या द्रव्यपर्यायात्मक है । और 
बस्तुके एक अंशके ग्राहीको सथ कहते हैं। अतः सामान्य या द्रव्यांशका 
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ग्राही द्र्याधिक तय है और विशेष या पर्यायांशका ग्राही पर्यायायिक तय 
है। इस तरह नयके मूलभेद दो ही हैं, अन्य सब तय इन्हींके भेद-प्रश्ेद है। 
यही बात आचार्य सिद्धसेनने अपने सन्मतिसृत्रकी प्रारम्भिक गाथामें 
कही' है-- 
तित्यवर्वयणसंगहविसेसपत्थारमूलवायरणी । 
दव्वट्ठियो य पज्जवणओ ये सेसा वियप्पा सि॥ ३॥ 
अर्थात्‌ तीर्थकरके बचनोंकी सामान्य और विशेषरूप राशियोंके मूल 
व्याख्याता द्रव्याथिक और पर्यायाथिक नय है। शेष सब उन्हींके भेद हैं । 
यही बात आचार्य देवसेनने नयचक़में कहो है--- 


दो चेव मुलिमणया भणिया दव्वत्य-पम्जयत्थगया । 
अण्णं असंखसंल्ा ते तब्भेया मुणेयव्वा || ११ ॥ 
मूल नय दो ही कहे हैं--द्रव्याथिक और पर्यायाथिक । अन्य असंख्यात 
और संख्यात नय इस्हीं दोनोंके भंद जानने चाहिये । 
नयके भेद-प्रभेदोंकी कोई संख्या निश्चित नहीं है । एक वस्तु अनन्त- 
धर्मात्मक है और वस्तुके एक एक धर्मंका ग्राही नय है। अतः जितने वस्तुके 
श्रम है उतने ही नय हैं । किन्तु बे सब नय मूलतः दो दृष्टियोंमें समाविष्ट 
हें--एक अभेददरक या सामान्यग्राही दृष्टि, उसे द्रव्याथिक नय कहते हैं । 
और एक भेदपरक या विशेषग्राही दृष्टि, उसे पर्यायाथिक नय कहते हैं । 
द्रब्याथिक नय वस्तुको केवल सामान्यरूप ही देखता है और पर्यायाथिक 
नय उसी वस्तुकों केत्रल विशेषरूप ही देखता हैं। फलत: पर्यायाथिक नय 
की दृष्टिमें सभी पदार्थ नियमसे उत्पन्त होते और नष्ट होते हैं और 
द्रब्याथिक नयकी दृष्टिमें सभी वस्तुएं सदा उत्पत्ति और विनाशसे रहित 
हैं। किन्तु कोई भी वस्तु उत्पाद विनाशसे रहित केवल श्रुव नहीं है और 
त प्रौव्यसे रहित केवल उत्पाद-विनाशशील है। क्योंकि वस्तुका स्वभाव 
ही कुछ ऐसा है कि वह मूल रूप स्थिर रहनेपर भी उत्पाद-विनाशशील 
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है। इसीसे दोनों तय अलूग अलग मिथ्या माने गये हैं क्योंकि दोनोंमेंसे 
किसी भी एक नंयका विषय पूर्ण सत्य नहीं है। सतका लक्षण उत्पाद, 
व्यय, भौव्य है । इनमेसे द्रब्याथिक नय केवरू श्नौव्यांशका ग्राही है, और 
पर्यायार्थिक नय उत्पाद-व्ययका । किन्तु वस्तु न तो केवल प्रौव्यरूप हैं 
और न केवल उत्पाद-व्ययरूप है किन्तु उत्पाद-व्यय-भौव्यात्मक है। अतएब 
इन दोनोंमेंसे यदि कोई एक नय वस्तुके सम्पूर्णस्वरूपके प्रतिपादनका दावा 
करता है तो बह मिथ्या है । परन्तु जब ये दोनो ही नय परस्पर सापेक्ष 
रुपसे प्रवृत्त होते हैं अर्थात्‌ अपने प्रतिपक्षी दुसरे नयका निरसन किये बिना 
उसकी ओरसे उदासीन रहकर अपने विषयका प्रतिपादन करते हैं तो दोनों 
ही सभ्यक कहलाते हैं। 
हसीसे आचार्य समन्तभद्र ने कहा है-- 
निरपेक्षा नया मिथ्या: सापेक्षा वस्तु तेडर्थक्त । 
नन्ग्जी 0० मी० 
जो बात इन दोनों मूल नयोंके विषयमें कही गई है वही बात अन्य 
नयोंके विषयमें भी समझना चाहिये अर्थात्‌ जैसे ये दोनों तय अलग अलूग 
मिथ्या हैं वैसे ही दूसरे सब नय भी अलग अछूग मिथ्या है। 
यही बात सन्मति सृत्रमें आचार्य सिद्धसेनने कही है-- 
तम्हा सब्ये वि जया मिच्छादिटठी सपक्लपडिवद्धा । 
अण्णोण्णणिस्सिया उन हुव॑ति सम्मतपब्भावा ।। २१ ॥ 
अतएब अपने अपने पक्षमें प्रतिबद्ध सभी नय मिथ्यादृष्टि है। परन्तु 
यदि ये ही परस्पर सापेक्ष हों तो सम्यगरूप होते हैं । 
इस तरह नयके दो मूल भेद हैं--द्रव्याधिक और पर्यायाधिक । और 
इन दोनों नयोंके सात भेद हैं--नैगम, संग्रह, व्यवहार, ऋजूसूत्र, शब्द, 
समभिरूढ़ और एवंभूत। इनमेंसे प्रथम तीन द्रव्याथिकके भेद हैं और 
शेष चार पर्यायाथिकके । यही बात आचार्य विद्यानन्दने कही हैं-- 
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संकेपाहा... विधेषेणष व्रध्यपर्यायधोचरो । 
बरत्याथों व्यवहाराम्त: पर्यायार्थस्‍्ततोषपर: ॥। ३ ॥। 
त० इलो० वा० १॥३३+ 
संकल्प मात्रके ग्राहकको नैगसनय कहते हैं। निगमका अर्थ है संकल्प । 
उससे जो उत्पन्न हो अथबा वही जिसका प्रयोजन हो वह नैगमनय हैं । 
जैसे कोई पुरुष कुल्हाड़ी लेकर लकड़ी काटनेके लिये जाता हैं। उससे 
कोई पूछता हैं आप किस लिये जाते हैं ? तो वह उत्तर देता है कि मैं प्रस्थ लेने 
जाता हैँ। यद्यपि उस समय भ्रस्थ नहीं है किन्तु उसका संकल्प है कि मैं 
जंगलसे लकड़ी काटकर उसका प्रस्थ बनाऊँगा। इस संकल्पमात्रमें ही 
वह प्रस्थ व्यवहार करता है । यह व्यवहार नैगमनयका विषय हैं। इसी 
तरह कोई आदमी पानी भरकर रकड़ी डाल रहा है । उससे कोई पूछता 
है क्या करते हो ? वह उत्तर देता है--भात पकाता हूँ । यद्यपि उस समय 
भात नहीं है किन्तु उसका संकल्प भात पकानेका है । उस संकल्पमें ही वह्‌ 
भातका व्यवहार करता है। इस प्रकारके संकल्प नैगमनयके विषय हैं । 


अथवा "तैक॑ गमो नेगमः:” जो धर्म और धर्ममिेंसे एकको ही नहीं 
जानता, किन्तु मौणता और मुख्यतासे दोनोंको जानता है वह नैगमनय 
है । इस परसे यह आशंका हो सकती है कि जब नैगमनय धर्म और धर्मी 
दोनोंको जानता हैं तो वह प्रमाण ही कहा जायेगा | इसका समाधान यह 
है कि प्रमाण तो धर्म और धर्मी दोनोंको ही प्रधानरूपसे ग्रहण करता 
है। किन्तु नेगमनय दोनोंमेंसे एकको प्रधान और दूसरेको गौणरूपसे 
जानता है। इसीसे नेगमके तीन भेद भी किये गये हैं--पर्यायनैगम. द्रव्य- 
नैगम और द्रव्यपर्यायनैगम । “आत्मामे चैतन्य सत्‌ है” इस उदाहरणमें 
चैतन्यपर्याय !विदेष्य होनेसे मुख्य है और सत्‌पर्याय विशेषण होनेसे गौण 
हैं । 'पर्यायवद्‌ द्रव्य वस्तु है' इस उदाहरणमें 'पर्यायबद्‌ द्रव्य 'घर्मी विशेष्य 
होनेसे मुख्य है और वस्तुरूप धर्मी विशेषण होनेसे गौण है । इस तरह इस 
उदाहरणमें एक द्रव्यकी गौणता और एककी मुख्यता विवक्षित है । 'विषया- 
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सक्त जीव एक क्षणके लिये सुखी होता है” इस उदाहणमें विषयासक्त जीव- 

रूप धर्मी विशेष्य होनेसे मुल्य है और सुखरूप धर्म विशेषण होनेसे गौण है। 

इस प्रकार इसमें द्रव्यकी मुल्यता और पर्यायकी गौणता विवक्षित है । 
अकलंकदेवने नैगमनयका स्वरूप इसी प्रकार कहा है-- 


गुणप्रध/तमावेत धर्मयोरेक्धरतिणि । 
विवक्षा नेगमोप्त्यन्तभेदोक्ति: स्थात्तदाकृति: ॥। 
--लघीयस्त्रय 

एक धर्मीमें दो घ्मोंकी गौणता और मुख्यताकौ विवक्षाकों नैगमनय 
कहते हैं। और अत्यन्त भेद मानता नैगमाभास है। 

तत्त्वार्थशलोकवातिक ( १॥३३ ) में आचार्य विद्यानन्दने नैगमनयके 
अन्य भी भेदोंका विवेचन किया हैं। यथा--पर्यायनेगमके तीन भेद है-- 
अर्थपर्यायनंगम, व्यज्जनपर्यायनेगम और अर्थव्यंजनपर्यायनैगम । द्रव्य- 
नैगमके भेद हैं--शुद्धद्रव्यनैगणम और अशुद्धद्वव्यनैगम । द्रव्यपर्याय- 
नैगमके चार भेद है--शुक्ध द्रथ्यार्थपर्यायनेगम, शुद्धद्रव्यव्यंजनपर्यायनैगम, 
अशुद्धद्रव्यार्थपर्यायनैगम और भअशुद्धद्रव्यव्यज्ञनपर्यायनेगम । नैगम नयके 
इल नौ भेदोंके मिलानेसे नयके पन्द्रह भेद हो जाते हैं । 
संग्रहनय 

अपनी जातिका विरोध न करके समस्त विशेषोंको एक रुपसे ग्रहण 
करनेवाला पंग्रहनय है । संग्रहनयके दो भेद हैं--परसंग्रहनय और अपर- 
संग्रहनय । समस्त विशेषोंमें सदा उदासीन रहनेवाला परसंग्रहनय सन्मात्र 
शुद्धद्रव्यका ग्राहक है । जँसे सत्साभान्यकी अपेक्षा विश्व अद्वेतरूप है। कितु 
जो विशेषोंका निराकरण करके सत्ताहतकों मान्य करता है वह परसंग्रहा- 
भास है । शब्दाहत, पुरुषाद्वत, ज्ञानाद्त आदि अद्वेतवाद ऐसे ही संग्रहा- 
मास है। 

सत्सामान्यके अवान्तर भेदोको एक रूपसे संग्रह करनेवाला नथ अपर- 
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संग्रहनय है । जैसे द्रव्यत्वकी अपेक्षा सब द्रव्य एक है और पर्यायत्व॑ी 
अपेक्षा सब पर्याय एक हैं। यह नय भी अवान्तर भेदोंमें उदासीन रहता 
है, उनका निराकरण नहीं करता । यदि बैसा करे तो वह नयामास है । 
जैसे द्रव्यत्व द्रव्यात्मक ही है, उससे भिन्न द्रव्य नहीं है ऐसा माननेवाला 
अपरसंग्रहाभास है । इसी तरह पर्यायत्व पर्यायात्मक ही है उससे भिन्न 
पर्याय नहीं है, ऐसा भाननेवाक्ा नय भी अपरसंग्रहाभास है। अपरसंग्रह- 
को तरह अपरसंग्रहाभास भी अनेक हैं । जैसे जीवत्व सामान्यकी अपेक्षा 
सब जीवोंको एकरूपसे और पुद्गलत्व सामान्‍्यकी अपेक्षा सब पुद्गलोंको 
एकखूपसे ग्रहण करनेवाला अपर संग्रहनय हैं और जीवत्वको जीवात्मक 
ही तथा पुद्गलत्वको पुद्गलात्मक ही माननेवाला अपर संग्रह्मभास है 
क्योंकि जीवत्व आदि सामान्य अपने व्यक्तियोंसे कथंचित्‌ भिन्न प्रतीत होते 
हैं । 


अकलंकदेवने संग्रहनय और  संग्रहाभासका स्वरूप इसी प्रकार कहा है- 
सदभेदात समस्‍्तेक्यसंग्रहात संग्रहो नयः । 
दुनंयो ब्रह्मवाव: स्थात्तत्स्वरूपानवाप्तित: ।। 
--लघीयस्त्रय । 


सतके अभेदसे समस्तकों एक रूपसे ग्रहण करनेके कारण उसे संग्रह- 
नय कहते है | ब्रह्माद्वतवाद संग्रहाभास है क्योंकि भेदसे शून्य सन्मात्र तत्व- 
का स्वरूप प्रमाणसे सिद्ध नहीं होता । 


व्यवहारनय 


संग्रहनयके द्वारा गृहीत अरथोंका विधिपूर्वक विभाग करनेवाले अभि- 
प्रायको व्यवहारनय कहते हैं। जैसे पर संग्रहनय सबको सतुरूपसे ग्रहण 
करता है । व्यवहारनय उसका विभाग करता है जो सत्‌ है वह द्रव्य और 
पर्यायरूप है। अपर संग्रहनय सब द्रव्योंकों द्रष्यरूपसे और सब पर्यायको 
पंर्यायरुपसे भ्रहण करता है । व्यवहारनय उसका विभाग करता है--जो 
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द्रव्प है वह जीवादिके भेदसे छे प्रकारका है । जो पर्याय है वह सहभावी 
ओर क्रमभावीके भेदसे दो प्रकारकी है । इस प्रकार अपर संग्रह और व्यव- 
हारनयका विस्तार पर संग्रहसे आगे और ऋणजूसूत्र नयसे पूर्व तक चलता है, 
क्योंकि सभी वस्तुएं सामान्यविशेषात्मक हैं । 


जो द्रव्य-पर्यायका विभाग काल्पतिक मानता हैं वह व्यवहाराभास है । 
ऋजुसू त्रनय 

नित्य द्रव्यकी उपेक्षा करके जो एक क्षणवर्ती पर्याय मात्रको प्रधानता- 
से स्वीकार करता है वह ऋजूसूत्रनय है ।, और जो द्रव्यका निराकरण 
करके केवल क्षणिक पर्यायको ही सत्‌ समानता है वह ऋजुसू त्राभास है । 
जैसे बौद्धोंका क्षणिकवाद । 


शब्दनय 


जो काल, कारक, लिंग, संख्या, पुरुष और उपसर्ग आदिके भेदसे 
अर्थवों मेदरूप स्वीकार करता हैं उसे छब्दकी प्रधानताके कारण शब्द- 
नय कहते है । इसके कुछ उदाहरण इस प्रकार है-- 'उसके विद्वदृश्वा 
( जिसने विश्वको देख लिया है ) पुत्र पैदा होगा' ऐसा व्यवहारमें कहा 
जाता हैं और व्याकरणशास्त्र सम्मत है। यहाँ भविष्यकालके साथ अतीत- 
कालका अभेद इृष्ट है। किन्तु यह ठीक नहीं है, क्योंकि कालभेद होनेपर 
भी अर्थका अभेद माननेपर अतिप्रसंग दोष आता है--ऐसी स्थितिमें भूत- 
कालवर्ती रावण और भविष्यकालवर्ती शंख चक्रवर्ती भी एक हो जायेंगे । 
शायद कहा जाये कि रावण हो चुका और शंख चक्रवर्ती होगा इन दोनों वाक्‍यों- 
का विषय भिन्न हैं अतः दोनोंका एक अर्थ नहीं हो सकता, तो 'विश्वदृश्वा' 
ओऔर “उत्पन्न होगा” इन दोनोंका विषय भी भिन्न हैं, विश्वको जो देख चुका 
है वह विश्वदृश्वा है इस तरह यह छाब्द अतीतकालको विषय करता है 
ओऔर “उत्पन्न होगा' यह शब्द भविष्यतृकारकों विषय करता है। भावि पुत्र 
अतीत कंसे हो सकता है । शायद कहा जाये कि अतीतकालमें अनागतका 
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आरोप करके दोनोंको एकार्य मात लेंगे तो यह तो परमार्थ अर्थव्यवस्था 
नहीं कही जायेगी, आरोपित ही कहलायेगी । 

इसी तरह देवदतत घटको करता है' और 'देवदत्तके द्वारा घट किया 
जाता है! इन दोनों वाक्योंमें कर्तुवाच्य और कर्मवाच्यका भेद होनेपर एका- 
थंता मानी जाती है। यह भी ठीक नहीं है क्योंकि वाक्यभेदसे वाक्‍्यार्थमें भेद 
होता है । 'पृष्य:” और 'तारका:' शब्दोंमें लिगमेद है । “पुष्य पुल्लिग है 
और. 'तारका: स्त्रीलिंग है अतः लिगमेदसे भी अर्थमेद होता है । इसी तरह 
आपः' और अम्भ:' इन दोनों शब्दोंमें एकवचन और बहुवचनका भेद 
होनेपर भी एक ही अर्थ 'जल' लिया जाता है। यह सब शब्दनयकी दृष्टि- 
में ठीक नहीं है। वह कालादिके भेदसे अर्थनेद मानता है क्योंकि काल 
कारक, उपसर्ग आदिके भेदसे रचे गये शब्द भिन्‍न-भिन्‍न हैं। जैसे कि घट, 
पट आदि शब्द । 


समभिरूढनय 


शब्दभेदसे अर्थमेद माननेवाला समभिरूढदनय है। आशय यह है 
कि शब्दतय शब्दभेदसे अर्थभेद नहों मानता उसकी दृष्टिमें विश्वदृश्वा 
और सर्वदृश्वा, वा जल और सलिल शब्दोंके अर्थमें भेद नहीं है, कारक 
भेद, कालभेद, लिंगभेद, या वचनभेद होनेपर ही अर्थमेद होता है । किन्तु 
समभिरूठनय एक ही लिंग, एक ही वचन आदिके शब्दोंमें पर्यायभेद 
होनेपर भिन्‍न अर्थ मानता है। जैसे इन्द्र, शंक्र और पुरन्दर ये तीनों शब्द 
एक ही लिग वाले हैं और स्वगंके स्वामी इन्द्रके वाचक हैं किन्तु इनमें 
पर्यायभेद है, अतः ये तीनों शब्द इन्द्रके भिन्‍न-भिन्‍न गुणोंकों कहते हैं । वह 
आनन्द करता है इसलिये इन्द्र है, शक्तिशाली होनेंसे शक्र है, पुरोंको नष्ट 
करनेवाला होनेसे पुरन्दर है। इस तरह यह नय पर्यायभेदसे शब्दके भिन्‍न 
अर्थ मानता है । 


एवंभूतनय 
जिस दाब्दका जिस क्रियारूप अर्थ है वह क्रिया जब हो रही हो तभी 
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उस शब्दकी प्रवृत्ति इस नयकों इष्ट है। समभिरूठनयकों तो शकन क्रिया 
हो रही हो या न हो रही हो, एनद्रको शक्र कहना इष्ट है। किन्तु एवं- 
भूततय शकन क्रिया करते हुए ही इन्द्रको शक्र मानता है अन्यकालमें नहीं | 

ये सातों ही नय परस्पर सापेक्ष अवस्थामें ही सम्यक्‌ माने जाते हैं, 
निरपेक्ष अवस्थामें दुर्नय कहे जाते हैं। इनमेंसे नैगम, संग्रह, ब्यवहार और 
ऋजुसूत्र नयोंको अर्थनय भी कहते हैं और शेष तीन नयोंको शब्दनय कहते 
हैं क्योंकि वे शब्दकी प्रधानतासे उसके बाच्यार्थकों विषय करते हैं । 

इन नयोंमें संग्रहतय तो सन्मात्रका ग्राहक और नैगमनय सत्‌ असत्‌ 
दोनोंका ग्राहक है, अतः संग्रहतयसे नैगमसनयका विषय अधिक है । व्यव- 
हारनय सतके भेदका ग्राहक है और प्रग्रहतय समस्त सत्समूहका ग्राहक है, 
अल: व्यवहारनयसे संग्रहूका विषय अधिक है । ऋ जुसूत्रनय केवल वर्तमान 
पर्यायका ही ग्राहक है और व्यवहारनय त्रिकालवर्ती अर्थका ग्राहक है, अतः 
ऋजूसू त्रसे व्यवहारतय बहु विषयवाला है । इसी तरह ऋजूसूत्रसे शब्दनयका 
विषय अल्प है। शब्दनय कालादिके भेदसे अर्थभेदका ग्राहक है और सम- 
भिरूटनय तो प्रत्येक पर्यायशब्दका भिन्न अर्थ मानता है, अतः समभिरूढसे 
शब्दनयका बहुविषय है। एवंभूतनय क्रियाभेदसे अर्थभेद मानता है, अतः 
समभिरूढ़से अल्प विषय है। इस तरह ये नय उत्तरोत्तर अनुकूल और अल्प 
विषय वाले हैं । 
निदचयनय व्यवहारनय 

सब सैड्भान्तिक और दार्शनिक भ्रन्धोंमें इन्हीं नयोंका कथन किया गया 
है। आचार बुन्दकुन्दने यद्यपि नेगमादिनयोंका कथन नहीं किया किन्तु 
द्रव्यािक और पर्याथिकनयसे वस्तुके स्वरूपका विवेचन प्रवचनसारमें किया 
है। परन्तु समयसारमें उन्होंने नौ तत्त्वोंका विवेचन निश्चय और व्यवहार 
नयसे किया है । फलत: कुन्दकुन्दक्ृत ग्न्थोंकी टीकाओंमें तथा तदनुसारी 
परमात्मप्रकाश, द्रब्बसंग्रह आदि ग्रन्थोंमें और उनकी टीकाओंमें निए्चय 
ओर व्यवहारनयोंसे ही सब कथन किया गया है। एक ओर उन ग्रन्योंपें 
जो आध्यात्मिक कहे जाते हैं, द्रव्याधिक ओर पंर्यामाधिक नयोंका साम 
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देखगेको नहीं मिछता तो दृशशो ओर इससे रजिग्त शैद्धान्तिक बीर दर 
बिक ग्रम्थोंगें निश्वयनव-व्यवहारनयका निर्देश नहीं शिरुता । इसका कारण 
क्‍या है ? 

आछापपड़तिमें, जो दसवीं शत्ताब्दीको रचना है, गुण, स्वभाव और 
कर्यायके साथ नरयोका भी विवेचन है। उसमें उक्त सात नयोंके सिवात 
दरष्याथिकके दस तथा प्रर्यायाभिकके छे अन्य भेदोंका भी विवेचन है जो 
उससे पूर्वके उपलब्ध साहित्ममें नहीं देखा गया । 

सब विवेचन करनेके परचात्‌ लिखा है--( 'अधुना अध्योत्ममाषया 
नया उच्यन्ते” ) अर्थात्‌ अब अध्यात्ममाषाके द्वारा नोंका कथन करते हैं और 
ऐसा लिखकर निश्चयनय और व्यवहारनयका तथा उनके भेदोंका विवे- 
चन किया हैं। इस कथनसे तथा अध्यात्मग्रन्थोंमें इन दोनों तयोंकी चर्चों 
पाये जानेसे यह स्पष्ट हो जाता है कि ये दोनों नय अध्यात्मदृष्टिसे सम्बद्ध 
है--अध्यात्ममें वस्तु-विचार उन्हींके द्वारा किया जाता है । 

इसके साथ ही आलापपद्धतिमें तयोंका विवरण प्रारम्भ करनेसे पूर्व एक 
ग्राथा दी है और जैसे देवसेनके नयचक्रमें द्रव्याथिक और पर्यायाथिकको 
मूल नय कहा है वैसे ही उस गाथामें निश्वय और व्यवहारको मूल नय 
कहा है--यथा 

णिच्छप-ववहारणया मूलिसभेया णयाण सब्बाणं । 
णिच्छयसाहणहेउ वब्बय-पज्जत्यिया मुणह ॥ 

अर्थात सब नयोंके मूलभेद निश्चय नय और व्यवहार नय है और 
निशचयकी साधनामें हेतु दव्याथिक और पर्याथिक नय हैं । 

नयचक्रकी तरह आलापपद्धतिके कर्ता भी देवसेन ही कहे जाते हैं 
क्योंकि आलापपद्ध तिके प्रारम्भमें नयचक्रके ऊपर उसके रचनेका निर्देश हैं। 

यथा--आालापपद्धतिवं चनरखनानुऋणभेण नयचकररयोपरि उच्यते । 

अतः नयचक्रमें द्रव्याथिंक और पर्यायाथिकको मूलनय कहना और 
क्रालापपत्षतिमें सिश्वत्ध और व्यवहारको भूरतंय कहना कुछ असंसत-्सा 
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अतीत होता है। इसके साथ ही आहछापपद्धतिमें प्रधानरूपसे द्रव्याधिक 
और पर्यायाथिक नयोंका ही कथन किया गया है, निश्चय और व्यवहारका 
तो अन्तमें कथन किया है । है 

किन्तु इन दोनों कथनोंको यदि जिन दृष्टियोंसे वे किये गये हैं उन 
दृष्टियोंसे देखा जाये तो दोनों ही कथन संगत प्रतीत होते हैं । सैद्धान्तिक 
दृष्टिसे तो द्रव्याथिक और पर्यायाथिक ही मूल नय हैं बयोंकि जब वस्तु द्रव्य- 
पर्यायात्मक है और वस्तुके एक अंशको ग्रहण करनेवाले अभिप्नायकों नय 
कहते हैं तो द्रव्यांशका आहक द्रव्याधिक और पर्यायांशका ग्राहक पर्यायाथिक 
नय ही भूल नय होने चाहिये, द्रव्य और पर्यायसे भिन्‍न तो कोई वस्तु 
है नहीं । 

आचार्य कुन्दकुन्दने प्रवचनसारके शेयाधिकारमें इन दोनों नयोंसे वस्तु- 
का विवेचन करते हुए लिखा है-- 

दव्वट्ठियेण सव्यं दव्यं त॑ पज्जद्ियेण पुणों। 
हवदि य. अण्णमणण्णं तक्‍काले तस्सयत्तावो ॥ २२ ॥ 

इसकी टीकामें आचार्य अमृतचन्धने लिखा है-- 

सभी वस्तुएँ सामान्यविशेषात्मक हैं। अतः बस्तुके स्वरूपको देखने- 
वालोंके सामान्य और विशेषको जाननेवाली दो आँखे हैं--द्रव्याथिक और 
पर्यायाथिक । इनमेसे पर्यायाथिक चक्षुको बन्द करके जब मात्र खुली हुई 
द्रव्याथिक चक्षुके द्वारा देखा जाता है तब नारक, तिर्यव्च, मनुष्य, देव 
ओर सिद्ध पर्याय रूप विश्येषोंमें रहनेवाले एक जीवसामान्यको देखनेवाले 
ओर विज्येषोंको न देखनेवालोंको सब जीब द्रव्य ही हैं ऐसा भासित होता 
है। और जब द्रध्याधिक चक्षुको बन्द करके मात्र खुली हुई पर्यायाथिक 
चक्षुसे देखा जाता है तो जीवद्नव्यमें रहनेवाले नारक, तिर्यड्च, सनुष्य, 
देव और सिद्धपर्यायोंको ही देखनेवाले और सामान्यको न देखनेवाले जीवों- 
को वह जीव द्रव्य अन्य अन्य ही. भासित होता है, क्योंकि द्रव्य उन-उन 
विशेषोके समय तस्मय होनेसे उन उन विशेषोंसे अभिन्‍न है । जैसे घास, 
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लकड़ी, कण्डे आदिकी आम उस उस समय घासमय, लूकड़ीमय होनेसे घास, 
लकड़ी आदिसे अभिन्‍न है । और जब उत द्रव्याथिक और पर्वायाथिक दोनों 
आँखोंको एक साथ खोलकर देखते हैं तव नारक, तिर्यञ्च, मनुष्य, देव, 
और सिद्ध पर्यायोंमें रहनेवाला जीवसामाप्य तथा जीवसामान्यमें रहनेवाले 
नारक आदि पर्यायरूप विशेष एक ही साथ दिखाई देते है। यहाँ एक 
आँखसे देखना एक देश देखना है और दोनों आँखोंसे देखना सम्पूर्ण 
देखना है । 

इस तरह सैद्धान्तिक दृष्टिसे द्रव्याथिक ओर पर्यायाथिक ही भूछ नय 
है जो सामान्यविशेषात्मक या द्रव्यपर्यायात्मक वस्तुके एक एक अंशके 
ग्राहक हैं । 

किन्तु आध्यात्मिक दुष्टिसे निश्चय और व्यवहार नय ही मूल नय है, 
क्योंकि अध्यात्मका लक्ष्य है आत्माके शुद्ध स्वरूपकी प्रतीति, अनुभूति और 
प्राप्ति वह निश्चयनयके बिना संभव नही है। आत्माके शुद्ध स्वरूपका दर्शन 
उसीसे होता है, इसीसे उसे शुद्ध नय भी कहा है । उसका स्वरूप आचार्य 
अमृतचन्द्रने इस प्रकार कहा है-- 

आत्मत्वभाव॑ परभावभिन्त- 
सापृर्णमाअन्तविधुक्तमेकम्‌ । 
विलोनसंकल्पविकल्पजाल् 
प्रकाशयन्‌ शुद्ध नयो5स्पुदेति ॥ १० 
““समयसारटीका 

परभावोंसे भिन्न, परिपूर्ण, आदि और अन्तसे रहित, एक तथा समस्त 
संकल्प-विकल्पोंके जारसे शून्य आत्मस्वभावको प्रकाशित करता हुआ शुद्ध 
नम उदित होता हैं । 

इस निरचयनयके साधनमें हेतु द्रव्याथिक और पर्यायाथिक हैं। इन 
दोनों नयोंके द्वारा वस्तुके स्वरूपको यथावत्‌ जानकर ही शुद्धनयके द्वारा 
शुद्ध स्वरूपको जाना जा सकता हैं। 
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यों तो दब्याथिक और निश्चयनयको तथा पर्यायाधिक और व्यक्नहार- 
नयको एक ही कहा जाता है । जैसा पस्चाष्यायीमें कहा यया हैं। किन्सु 
सूक्ष्म दृष्ठिस विचार करनेपर दोगोंमें अन्तर प्रतीत होता है । 
द्रव्याथिकनय अभेदग्राहो है और पर्यायारथिक भ्रेदग्राही है। इसी तरह 
निरथयनय भी अभेदग्राही है और व्यवहारनय भेदग्राही है। आचार्य 
कुन्दकुन्दने समयसारके प्रारम्भमें कहा है । 
बवहारेणुवदिस्सइ जाणिस्स चरित्त दंसणण णाणं । 
णभविणाणं ण चरित्त " दंसणं जाभमो घुदो ॥ ७॥। 
आत्मामें चारित्र, दर्शन, ज्ञान हैं यह व्यवहारतयसे कहां जाता हैं । 
निएचयनयमे तो न ज्ञान है, न चारित्र है और न दर्शन है, बह शुद्ध 
ज्ञायकमात्र है । 


अतः द्रव्याधिकनय और निश्चयनय दोनोंकी ही दृष्टिमें अखण्ड एक 
द्रव्यमें भेदकल्पना भी अशुद्धता है। उसका एक अखण्ड रूप ही शुद्ध है, वास्त- 
विक हैं। इसी दृष्टिते आचार्य सिद्धसेनने अपने सन्मतिसूत्रमें संग्रहतयको 
द्रव्याथिकनयकी शुद्ध प्रकृति कहा है क्योंकि वह सत्तारूप तत्त्वको अखण्ड 
रूपसे ग्रहण करता है, और सत्ताको जीव, अजीव आदि रूपसे खण्डित 
करके ग्रहण करनेवाला व्यवहारनय है, अतः उसे अशुद्ध प्रकृति कहा है । 
अष्टसहस्ली ( का० १०४ ) में आचार्य विद्यानन्दन॑े भी ऐसा ही कहा है । 
किन्तु अध्यात्मशास्त्रमें शुद्ध द्रव्याथिकके रूपमे संग्रहनंयकों नहीं अपनाया 
गया । इसका कारण है कि अध्यात्मशास्त्रके शुद्ध द्रव्याथिक या शुद्ध निश्वय- 
नयमें और संग्रहनयमें अन्तर है। शुद्धनय तो परभावसे भिन्‍न निविकल्प 
वस्तुका ग्राही है किस्तु संग्रहतय विभिन्‍न वस्तुओंमें वर्तमान एकत्वकी दृष्टिसे 
सबको सत्‌ रूपेण ग्रहण करता है। इसीसे नमचक्र और आलापपद्धतिमें 
दब्याधिकनयके जो दस भेद बतलाये हैं उनमें संग्रहनयका कोई स्थान नहीं 
है, प्रत्युत कर्मोप्ाधि निरपेक्ष शुद्ध द्रव्याथिक, भेद कल्पना निरपेक्ष शुद्ध 
द्रव्याथिक आदि भेद हैं जो निश्वयनयकी समकक्षता करते हैं । 
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इसी तर अध्यात्ममें ज़ो व्यवहारतय है वह व्यवहारनय भी द्रव्या- 
थिकुनथके भेदरूप व्यवहारनयसे भिन्‍न है, क्योंकि अध्यात्म क्षेत्रका आब- 
हारनय निश्चयनय या शुद्ध द्रव्याथिकनयका भेद नहीं है उससे भिन्‍न है । 


इन बातोंको दृष्टिमें रखकर गुरुवर्य स्व० पं० गोपालदासजी वरौयाने 
अपने जैनसिद्धान्तदर्पणमें आध्यात्मिक और शास्त्रीय नयोंका संकलन इस 
प्रकार किया है-- 


नयके मुल भेद दो हैं-निम्नरबनय और व्यवहारनय | निश्चयनव 
के दो भेद हैं--दरव्माधिक और पर्यायाधिक । द्रव्याथिक और पर्यामाथिकके 
भरी दो दो भेद हैं--अध्यात्म द्रव्याथिक और शास्त्रीय द्रव्याथिक तथा 
अध्यात्म पर्यायाथिक और शास्त्रीय पर्यायाथिक । अध्यात्म द्रव्याथिकके 
दस भेद हैं और अध्यात्म पर्यायाथिकके छह भेद हैं । शास्त्रीय द्रव्याथिकके 
भेद नैगम, संग्रह और व्यवहार नय हैं तथा शास्त्रीय पर्यायाथिकके भेद 
शब्द, समभिरूढ़ और एवंभूत नय हैं। ये सब भेद वे ही हैं जो देवसेनके 
तयचक्र तथा आलापपद्धतिमें कहे हैं। उक्त अन्तरको देखते हुए गुरुजीने 
उनका समीकरण इस रूपमें किया है। 

किन्तु आलापपद्धति" में शुद्धनिश्वय और अशुद्धतिदयको द्रव्याथिक 
नयका भेद कहा है। 

संक्षेपसे आध्यात्मिक” नय छे है--उनमेंसे निशचयनयके दो भेद 
हैं--शुद्ध निश्वयनय और अशुद्ध निश्चयनय | तथा व्यवहारनयके चार 
भेद हैं--अनुपचरितसद्भूतव्यवहारनय और उपचरितसद्भूतव्यवहार- 
नय । अनुपचरितअसद्भूतव्यवहारनय और उपचरितअसद्भूतव्यवहारनय । 





, 'शुद्ाशुदनिश्चयो द्व॒व्याधिकस्य भेदो ।* 

« रति नवचक्रपूलमभूतं संक्षेपेण नयघट्क शातब्यम्‌ । 
“-द० सं० टी० गा० ३। “नब्वक्मूलमूत॑ नयषट्क॑ प्रवचनपटिष्टे: 
अन० धर्मा० १४१०७ । 


जब #क 
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आचार्य अमृतचन्द्रजीने स्वाश्नितों निम्चयः पराश्चितो व्यवहार: 
स्वाश्रित निएचयनय है और पराश्चित व्यवहारनय है ऐसा लक्षण कहा 
है। आलापपद्धतिमें दोनों नयोंकी व्युत्पत्ति इस प्रकार की है--- 

असेदानुपवारतया वस्तु निश्चोयते इति निश्चय: । भेदोपचारतया 
चस्तु व्यवह्ियत इति व्यवहार: ।' 

जिसके द्वारा अभेद और अनुपचार रूपसे वस्तुका लिश्चय किया जाता 
है उसे निम्चयनय कहते हैं । और जिसके द्वारा भेद और उपचार रुपसे 
वस्तुका व्यवहार किया जाता हैं उसे व्यवहारनय कहते हैं। यह हम 
ऊपर लिख आये हैं कि आचार्य कुन्दकुन्द और उनके टीकाकार अमृत- 
अन्द्राचार्यने निश्चय और व्यवहारके सिवाय उनके किसी भी भेदका कोई 
संकेत तक नहीं किया। उनके मतसे निम्चयनय ही शुद्धनय है और 
व्यवहारनय ही अणुद्ध नय है। जो शुद्धका ग्राहक है वह शुद्धनय है और जो 
अशुद्धका प्रतिपादक है वह अगुद्धनय है। शुद्धता स्वाश्नित है इसीसे 
निम्नयनयको स्वाश्रित कहा है ओर अशुद्धता पराश्चित है अतः व्यवहार- 
नयको पराश्चित कहा हैं। अभेद और अनुपचार ये शुद्धताके मूल हैं. और 
भेद तथा उपचार ये अशुद्धताके मूल हैं। इसीसे आत्मामें दर्शन, ज्ञान, 
चारित्र हैं ऐसा भेदकथन भी व्यवहारतयका विषय है क्योंकि अखण्ड द्रव्य- 
में भेदका अ्तिपादक है । ज्ञानादि गुण आत्माके ही हैं, रागादिककी तरह 
पराश्चित नहीं हैं फिर भी गुण-गुणीमें भेद करना व्यवहारनयका विषय 
है ऐसा आचार्य कुन्दकुन्द और उनके टीकाकार अमृतचन्द्रका कथन है। 

समयसार गा० ७ की व्याख्यामें अमृतचन्द्रजी लिखते हैं---'इस ज्ञायक 
आत्माके बन्धप्रत्ययसे अशुद्धता है यह बात तो दूर ही रहे, उसके दर्शन, 
ज्ञान, चारित्र ही नहीं हैं क्योंकि अनन्तधर्मवाली एक वस्तुसे अनजान 
शिष्यकों उसका ज्ञान करानेवाले कुछ घर्मोंक्षा कथन करनेके लिये आचार्य 
धर्म और धर्मामें स्वभावसे अभेद होने पर भी कथन द्वारा भेद उत्पन्न 
करके ऐसा उपदेक्ष देते हैँ. कि व्यवहारमात्रसे ही आत्मामें ज्ञान, चारित्र 
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ओऔर दर्शन हैं। परन्तु परमार्थसे तो एक द्रव्य अनन्त पर्यायोंकों पिये हुए 
होनेसे एक है। उस अभेदरूप एक स्वभावका अनुभव करनेवालोंके लिये न 
दर्शन है, म श्ञान है, न चारित्र है, केवल एक शुद्ध ज्ञायक है ।” 

यह निम्नयनय या शुद्धनय तथा व्यवहारतयकी दृष्टि है । 

समयसार गाथा ५६ की टीकामें अमृतचन्द्राचार्य कहते हैं--- 

व्यवहारनय पर्यायाश्रित है और पुद्गलद्रव्यके संयोगवश जीवकी 
बन्धपर्याय अनादिकालसे प्रसिद्ध है अतः वह औपाधिक भावोंका अवलम्बन 
छेकर दूसरेके भावको दूसरेका कहता है किन्तु निश्चयनय द्रव्याश्रित है 
अतः वह केवल जीवके स्वाभाविक भावका अवलम्बन लेकर प्रवृत्त होता 
है और समस्त परभावोंको दूसरोंके होनेका निषेघ करता है ।' 

पूर्वके कथनमें गुण-गुणीमें भेद करनेको व्यवहारमय कहा है और यहाँ 
इसमें परके भावोंको दूसरोंके कहनेको व्यवहार कहा है । 

आगे गाथा २७ में कहा है--व्यवहारनय जीव और शरीरकों एक 
कहता है, निब्वचयनयसे जीव और शरीर कभी भी एक नहीं हो सकते । 

गाथा ५६ में कहा है--वर्णसे लेकर गुणस्थान पर्यन्त भाव ( वर्ण, 
गन्ध, रस, स्पर्श, रूप, शरीर, संस्थान, संहनन, राग, द्वेष, मोह, प्रत्यय, 
कर्म, नोकर्म, वर्ग, वर्ग णा, स्पर्धक, अध्यवस्थान, अनुभागस्थान, योगस्थान, 
बंधस्थान, उदयस्थान, मार्गणास्थात, स्थितिबन्धस्थान, संक्लेशस्थान, 
विशुद्धिस्थान, संयमलब्धिस्थान, जीवस्थान, मुणस्थात ) व्यवहारनयसे जीव- 
के होते हैं । निश्चयनयसे इनमेसे कोई भी जीवके नहीं हैं। ये सब जीवके 
ज्यों नहीं हैं, इसकी उपपत्ति आगेकी गाथाकी टीकामें आचार्य अमृतचच्धने 
इस प्रकार दी है--- 

जैसे जलसे मिले हुए दृधका जलके साथ यद्यपि परस्पर अवगाहरूप 
सम्बन्ध है फिर भी अग्नि और उष्ण गुणकी तरह ॒तादात्म्य सम्बन्ध नहीं 
है, इसलिये निदचयसे जल दूधका नहीं है । उसी तरह वर्ण आदि पुद्गल 
दब्यके परिणामोंसे सिरे हुए आत्माका भी पुद्गरू द्रब्यके साथ यथ्ञपि 
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पह्पर अवमाहरुप सम्बन्ध हे फिर थी अग्नि बोर उच्णयुषकों तरह तादातय 
सम्दस्ख नहीं है, इसलिये निएचयसे वर्णादि पुद्मलपरिणाम्त जीवके नहीं हैं।' 
इस कथनसे यही निष्कर्ष निकलता है कि जिनका परल्परमें तादात्म्य सम्बन्ध 
है निश्चय दृष्टित वही उसका है। तादात्म्यके सिद्ाय जिनका परस्परमें किसी 
भी प्रकारका संयोग सम्बन्ध है उन्हें व्यवहारनयसे ही एक दूसरेका कहा 
जा सकता है। किन्तु आत्माका अपने ज्ञान, चारित्र आदि गुणोंके साथ तो 
तादात्य सम्बन्ध है फ़िर भी उनके कथनको व्यवहारनयका विषय कहा 
है। आचार्य जयसेनने अपनी टीकामें यहाँ व्यवहारनयतते सद्धूतव्यवहार- 
नय लिया है। उक्त निश्चय और व्यवहारमें अवान्तर तारतम्य ज्ञापित 
करनेके लिये ही उत्तर कालमें निश्चयनय और व्यवहारनयके भेद किये 
गये हैं। आचार्य क्रुन्दकुन्द और तदनुयायी अमृतचन्द्राचार्यकी दृष्टिमें तो 
शुद्धतिश्वयनय ही वस्तुतः: निश्चयनय है शेष सब व्यवहारनयमे हो 
गर्भित हैं । 


समयसार गाथा ६८ में मोहनीयकर्मके उदयसे होने वाले गुणस्थानों- 
को 'जे णिच्चमचेदणा उत्ता'--नित्य अचेतन कहा है | अमृतचन्द्र जीने भी 
उसीकी पृष्टि करते हुए लिखा है--रागादि भाव जीव नहीं हैं। और द्रव्य- 
संग्रह टोका (गाथा ३ ) में अशुद्धनिश्वयनयसे रागादिको जीव कहा 
है । इस बिसंगतिका समाधान आचार्य जयसेनने अपनी टीकामें इस प्रकार 
किया है-- - 

'ते गिच्चमचेदणा उत्ता'-यधप्यशुद्धनिशवयेन चेतनानि तथापि 
शुद्धनिरचयेत नित्य सर्वकालमचेतनानि । अशुद्धनिश्चयस्तु वस्तुतो यश्चपि 
व्रव्यकमपिक्षया5स्यन्तररागादयरचेतना इति सत्वा निशचयतंशां लभते 
तथापि शुद्धनिश्चयापेक्षया व्यत्रहार एबं । इति व्याख्यान निशुचयव्यव- 
हारनयविचा रकाले सर्गत्र ज्ञातव्यम ।! 


यद्यपि अछुद्धनिश्वयनयसे चेतन हैं तथापि शुद्धनिष्चयसे सदा अचेतन 
हैं। अशुद्धनिश्वयवग तो वास्तवमें यद्यपि 'दत्यकर्मकों अपेक्षा आम्यन्तरः 
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रागादि चेतन है' ऐसा मानकर निएचयसंज्ञाकों प्राप्त करता है, त॑याषि 
शुद्ध निस्वयकी अपेक्षासे अशुद्ध त्रिश्चय भी व्यवहार ही है। यह व्यास्यान 
निश्चय और व्यवहारनयके विचारके समय सर्वेत्र जानना चाहिये ।' 

इतनी स्थिति स्पष्ट करनेके पश्चात्‌ दोनों नयोंके अवाम्तर भेदोंका 
स्वरूप लिखा जाता है । 

१. आलापपद्धतिमें सिर्पाधिक ग्रुण और गुणीमें अभेदको विषय 
करनेवाला शुद्धनिश्वयनय है । जैसे केवलज्ञानादि जीव हैं। और सोपाधिक 
गुण और'गुणीमें अभेदको विषय करनेवाला अशुद्ध निएचयनय है। जैसे मति- 
ज्ञानादि जीव हैं । 

२. द्रव्यसंग्रहटीकाके अनुसार--सब जीव एक शुद्ध-बुद्ध-स्वभाववाले 
हैं, यह शुद्ध निश्वचयनयका लक्षण हैं और रागादि ही जीव हैं यह गहाद 
निरंचयनयका लक्षण है। 

३. थं० आणशाघरजीने द्रव्यसंग्रहटोकाकारके ही शब्दोंको एलोकबद्ध 
कर बिया है-- 


सर्थेषपि शुद्ध बुद्धेकत्वभावाश्य तना इति । 
शुद्धोबशुद्धश्व रागाद्या एवात्मेति निशच्रयः | 
“अन, घ०, १।६०३। 
४. व्यवह्रनयके दो भेद हैं---सद्भूत'और असदभूत । तथा इनमेंसे 
प्रत्येकके दो भेद हैं--उपचरित और अनुपचरित । 
जो भेद और उपचार रूपसे वस्तुका व्यवहार करता है उसे आलाप- 
पद्धतिमें व्यवहारनय कहा है । गृण और गुभीमें संज्ञा आदिके मेदसे भेद- 
व्यवहार करनेवाला सद्भुत व्यवहारनय है और अन्यत्र प्रसिद्ध धर्मका अन्यत्र 
आरोप करनेवाला असद्भूत व्यवहारनय है। सदूभूत व्यवहार नयका विषय 
एक वस्तु हैं और असद्भूत व्यवहार तयका विषय भिन्‍न वस्तु है। निरुपाधि 
गुण और गुणीमें भेदको विषय करनेवाला अनुपचरित सद्भूत व्यवहारनेय 
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है। जैसे जीवके केवलज्ञानादि गुण हैं। सोपाधि गुण और गुणीमें भेदको 
विषय करनेवाला उपचरितसद्भूतव्यवहारनय है। जैसे जीवके मतिज्ञा- 
नादि गुण हैं। इसी तरह संश्छेष सहित बस्तुके सम्बन्धको विषय करने- 
, वाला अनुपचरित असदूभूत ध्यवहारनय है। जैसे जीवका शरीर। और 
संश्लेष रहित वस्त॒के सम्बन्धनों विषय करनेवाला उपचारित असदुभूत 
व्यवहारनय है । जैसे देवदत्तका घन । 

५. द्रव्यसंग्रह ( गा० ३ ) की टीकामें तथा अनगारधघर्मामृतमें भी इन 
नयोंका यही स्वरूप बतराया है। यह हम उपर लिख आये हैं कि अखण्ड 
एक वस्तुका ग्राही निम्चयनय है शेष सब व्यवहारनय है, यह आनचार्य 
कुन्दकुल्द और अमृतचद्धाचार्यका मत है। आलापपद्धतिकारके मतसे 
निरुषाधि गुण-गुणीमें अमेदको विषय करनेवाला शुद्ध निम्चयनय हैं जैसे 
केवछज्ञानादि जीव हैं। कुन्दकुन्दकी दृष्टिसे तो यह भी व्यवहारनय 
में आता है क्योंकि दृष्ठन्त अभेदपरक होते हुए भी उसमें 'मेदकी गन्ध 
है। जीव शुद्ध ज्ञायक है इस प्रकार जिसमे गुणगुणी भेदकी गन्ध भी न हो 
वही वस्तुतः शुद्ध निश्चयका विषय है। शेष सब भेद, भेदपरक होते हुए भी 
जिनमें भेदव्यवहार है उनके साथ वस्तुके सम्बन्धकों दृष्टिमें रखकर ही, 
किये गये है। जैसे जीवमें केवलज्ञानादि गुण भी है, मतिज्ञानादि गुण भी 
हैं किन्तु केवलज्ञान जीवका निरुषाधि गुण है, मतिश्ञान क्षायोपशमिक होनेसे 
सोपाधि गुण है। निरुपाधि गुण और गुणीमें तथा सोपाधि गण और गणी 


में अभेद तथा भेद व्यवहारको निश्चय तय तथा संद्भतव्यवहारनयके 
अन्तर्गत लिया है । 


गुण और गुणीमें तो तादात्म्य सम्बन्ध होता है । उस सम्बन्धके सिवाय 
अन्य सम्बन्धोंको विषय करनेबाला असदुभूत व्यवहारतय है। इसकी 
व्युत्पत्ति आलापपद्धतिमें इस प्रकार को है । 

अन्यत्र प्रसिद्धस्य ध्मस्यान्यत्र समारोपणमसब्धूतब्यवहार:” । अस- 
दघुतभ्यवहार एवोपचार:, डपचारावप्युपचार यः करोति स उपचारिता- 
सड॒भूतव्यवहार: ।' 
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अस्थत्र प्रसिद्ध धर्मका अन्यमें आरोप करना असद्भूत व्यवहार है 
असद्भूत व्यवहार स्वयं उपचार है। जो उपचारसे भी उपचार करता है 
वह उपचरितासद्भूतव्यवहार है । 

जैसे व्यवहारनयसे कर्मबन्धके कारण जीवकों मू्तिक कहा गया है 
यहाँ पौद्गलिक मूर्त कर्मोके मूर्तत्व धर्मका आरोप जीवमें किया गया है । 
द्रव्यसंग्रह टीका (गा० ७) में इसे अनुपचरितअसद्भूतव्यवहारनय 
कहा हैं। इसी तरह गाया ८ की टीकामें जीवको अनुपचरितअसद्भूत- 
व्यवहारनयसे द्रव्यकर्म और नोकरमोंका, तथा उपचरित असदुभूतव्यव- 
हारनयसे घट, पट आदिका कर्ता कहा है। . 


इसी तरह गाथा ६ की टीकामें कहा है जीवका लक्षण कैवलज्ञान 
केवलदर्शन है, यह अनुपचरितसद्भूत व्यवहारनयका कथन है। मति- 
श्रुतादिज्ञान जीवके लक्षण हैं, यह उपचरितसदुभूतव्यवहारनयका कथन 
हैँ और कुमतिकुश्रुतज्ञात जीवक॑ लक्षण है, यह उपचरितासद्भूतव्यवहार 
नयका कथन है । 

निश्चयनयकी भूता्थंता और व्यवहारनयकी अभूतार्थता-- 


आचार्य वुन्दकुन्दने समयसार गाथा ११ में व्यवहारनयकों अभूतार्थ 
तथा शुद्धतवको भूतार्थ कहा हैं और भूतार्थका आश्रय लेनेवाले जीवको 
सम्यर्दृष्टि कहा है। यथा--- 
बवहारो5भूयत्यो भूयत्यो वेसिदों हु सुदहणओ । 
भूयत्थमस्सिदों खलु सम्माइट्टी हृवइ जोबो ॥ ११ ॥ 
इसकी व्याख्यामें आचार्य अमृतचन्द्रने लिखा है-- व्यवह्ारनय अभूतार्थ 
है क्योंकि वह अविद्यमान, असत्य, अभूत अर्थवा कथन करता है। इसको 
दृष्टान्त द्वारा स्पष्ट करते हुए उन्होंने कहा है कि 'कीचड़से कलुषित हुए 
गंदले जलको कीचड़ और जलका भेद न कर सकतनेवाले अधिकांश मनुष्य 
तो मलिन ही अनुभव करते हैं । किन्तु कुछ मनुष्य अपने हाथसे डाली गई 
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मनिर्मछीके प्रभावते जल और मैलके मेदको जानकर उस जलको निर्मल ही 
अनुभव करते हैं। उसी तरह प्रबल कर्मरूपी मेलके ढारा जिसका स्वामा- 
विक ज्ञायक भाव तिरोभूत हो गया है ऐसे आत्माका अनुभव करनेवाला 
व्यवहारसे विमोहितमति अविवेकी पुरुष आत्माकों नातापर्यायरूप अनुभव 
करता है। किन्तु भूतार्थदर्शी मनुष्य शुद्धनयके द्वारा आत्मा और कर्मका 
भेद जानकर ज्ञायकस्वभाव आत्माक्षा ही अनुभव करता है । यहाँ शुद्धनय 
निर्मलीके समान हैं। अतः जो शुद्धनयका आश्रय करता है वही सम्यक्‌ 
दृष्टा होनेके कारण सम्यकृदृष्टि है । किन्तु जो व्यवहारनयका आश्रय करता 
है वह सम्यग्दृष्टि नहीं है। अतः कर्मसे भिन्न आत्माका अनुभव करनेवालोंके 
लिये व्यवहारनयका अनुसरण करना योग्य नहीं है ।' 

इस व्याख्यासे अध्यात्ममें निश्वयनयकों भूतार्थ और व्यवहारनयकों 
अभूतार्थ माननेका तथा एकको उपादेय और दूसरेकों हेय कहनेका हेतु 
स्पष्ट हो जाता है । 


निश्चयनय आत्माके शुद्ध रूपका अनुभव कराता है इसलिये उसे शुद्ध 
नय भी कहते हैं। आचार्य कुन्दकुन्दने समयसार ( गा० १४ ) में शुद्धनय- 
का स्वरूप बतलछाते हुए कहा है--जो आत्माको अबद्ध, अस्पृष्ट, अनन्य, 
नियत, अविशेष और असंयुक्त जानता है उसे शुद्धनय जानो। बथा-- 
जो पस्सदि अप्पाणं अबद्धपुद्ुमणण्णयं णियदं । 
अविसेसमसंञुत्त त॑ सुद्धणयं वियाणाहि ॥ १४ ॥ 
इसकी टीकामें अमृतचन्द्र सूरि कहते हैं--शिष्य पूछता है कि अब, 
अस्पृष्ट आदि रूप आत्माकी अनुभूति कैसे होती है? उसका समाधान यह 
है कि बद्ध स्पृष्ट आदि भाव अभूताथं हैं अतः उनसे रहित आत्माकी अनु- 
भूति हो सकती है, इसी बातको दृष्टान्तसे स्पष्ट करते हैं--जैसे जलूमें 
डूबे हुए कमलिनीके पत्तोंकी जलमें डूबी हुई अवस्थाको देखते हुए उनका 
ज॑ल्से स्पृष्ट होना भूतार्थ है । किन्तु जब हम कमलिनीके पत्तोंके स्वमावकों 
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रूक्ष्यमें सखकर देखते हैं तो उनका जलसे स्पृष्ठना अभूतार्थ है, क्योंकि 
कमलिनीका पत्र जलसे सदा अस्पृष्ट ही रहता है। इसी तरह आत्माकी 
. अनादि पुद्गल कर्मोंसे बद्ध और स्पृष्ट अवस्थाका जब अनुभव करते हैं तो 

आत्माका बद्धपना, स्पृष्टपना भूतार्थ है। किन्तु जब आत्माके स्वभावका 
अनुभवन करते हैं तो बद्ध-स्पृष्पना अमूतार्थ है । 

इसका आशय यह है कि बात्माको दो अवस्थाएँ हैं--एक स्वाभाविक 
और एक वैभाविक । स्वाभाविक अवस्था यश्रार्थ होनेसे भूतार्थ है और 
वैभाविक अवस्था औपाधिक होनेसे अभूतार्थ है। भूतार्थत्राही निश्चयनय है 
और अभूतार्थप्राही व्यवहारनय है। यद्यपि आत्मा अनादिकालसे कर्म- 
पुद्गलोंसे बद्ध ओर स्पृष्ट होनेसे बद्ध और स्पृष्ट प्रतीत होता है, कर्मके 
निमित्तसे होनेवाली नर, नारक आदि पर्यायोंमें भिन्‍न-भिन्‍न दृष्टियोचर होता 
है, अविभागी प्रतिच्छेदोंमें हानि-वृद्धि होनेके कारण अनियतरूप प्रतीत 
होता है, दर्शन, ज्ञान आदि गुणोंसे विशिष्ट प्रतीत होता है तथा कर्मके 
निमित्तसे होनेवाले राग-देष-मोहरूप परिणामोंसे संयुक्त प्रतीत होता है । 
इस तरह व्यवहारनयसे आत्मा बद्ध, स्पृष्ट, अन्यरूप, अनियत, विशिष्ट और 
संयुक्त प्रतीत होता है। इस तरह व्यवहारनयसे ये सब प्रतीतियाँ भूतार्थ 
हैं। किन्तु व्यवहारदृष्टिसे ज्ञायकस्वभावरूप आत्माकों नहीं जाना जा 
सकता और उसके बिना आत्माकों नहीं जाना जा सकता । अत: आत्माके 
असाधारण ज्ञायकस्वभावकों लक्ष्यमें रखने पर उक्त सब भाव अभू: 
ताथ हैं । 

सारांश यह है कि परद्रव्यके सम्बन्धसे अशुद्धता होती है। उसके 
होनेसे मूल द्रव्य अन्य द्रब्यरूप नहीं होता, केवक परवव्यके संयोगसे 
अवस्था मलिन हो जाती हैं। द्रग्यदृष्टिसे तो उस अवस्थामें भी द्रव्य वही 
है किन्तु पर्यायदृष्टिसे देखनेपर मलिन हो दिखाई देता है। इसी तरह 
आत्माका स्वभाव आायक मात्र है किन्तु पुद्गलकर्सके निमित्तसे उसकी 
अवस्था रसगादिरूप सलिन हो रही है । पर्यावदृष्टिसे देखने पर वह मछिन 

॥ 


९५७ : प्रमाण-तय-विक्षेप-प्रकाश 


ही दिलाई देती है किन्तु व्रव्यदृष्टिस देखने पर श्ञायकरूप हो है वह 
जड़रूप नहीं हो गया है। अतः द्रव्यदृष्टिमं अशुद्धता गोण है व्यव- 
हार है, अमभूतार्थ है, असत्यार्थ है, उपचरित है, ओर द्रव्यदृष्टि शुद्ध है,. 
'निरचय है, भूतार्थ है, सत्यार्थ है, परमार्थ है । 

तथ्य यह है कि शुद्धता और अशुद्धता दोनों वास्तविक हैं किन्तु अशुद्धता 
परद्रव्यके संयोगसे होने से आगन्तुक है | जब शुद्धता स्वभावभूत है । इस 
अन्तरके कारण ही एक अभूतार्थ है और दूसरी भूतार्थ । जो नय अभूतार्थ 
अशुद्ध दशाका अनुभव कराता है वह हेय है क्योंकि अशुद्ध तयका विषय 
संसार है। और शुद्ध नयका विषय मोक्ष है । 

समयसारमें आचार्य कुन्दकुन्दने कहा है-- 

सुढ्धं तु वियाणंतो सुद्ध चेबप्पयं छहुदि जीबो । 
जाणंतो ढूु असुद्धृ असुद्धमेवप्पयं लह॒दि ॥ १८६ ॥ 

शुद्ध आत्माको जानने वाला जीव शुद्ध आत्माको हो पाता है और 
अशुद्ध आत्माको जानने वाला अशुद्ध आत्माको पाता है । 

अशुद्ध नय अर्थात्‌ व्यवहारतयको असत्यार्थ या अभूतार्थ कहनेसे यह्‌ 
मतलब नहीं लेना चाहिये कि अशुद्धता सर्वथा अवास्तविक है । किन्तु उसे 
आगन्तुक जानकर हेय समझना ही उचित है । 

प्रवचनसार २॥९७ की टीकामें आचार्य अमृतचन्द्रजीने ढिखा है--« 

उभावप्येतो स्तः, शुद्धाशुद्धत्वेनोमयथा ब्रव्यस्थ प्रतोयमानत्वात्‌ । 
किम्त्वन्न निश्वयनयः साधकतमत्वाबुपात्त:, साध्यस्य हि शुद्धत्वेन द्रव्यस्य 
शुद्धरवद्योतकत्वान्विश्वयनय एब साधकतमों न पुनरशुद्धच्योतकों व्यव- 
.हारनयः ॥। 

अर्थात्‌ शुद्ध द्रव्यका निरुपक निश्चयनय ओर अशुद्ध द्रव्यका निरूपक 
व्यवहार नय दोनों ही हैं क्योंकि द्रव्यकी शुद्ध और अछुद्ध दोनों रूपसे 
प्रतीति होती है । किन्तु यहाँ साधकतम होनेसे निश्च्रयनयका ग्रहण किया 
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है क्योंकि साध्य है. आत्माकी शुद्धता। अतः द्रब्यकों शुद्धताका प्रकाशक 
होनेसे निश्वयनय ही साधकतम है, अशुद्ध द्रव्यका प्रकाशक व्यवहारनय 
साधकतम नहीं है । 

अतः चूँकि अशुद्ध दशा भी वास्तविक है इसलिये उसका दर्शक व्यव- 
हार नय भी वास्तविक है। किन्तु शुद्ध दशा जैसी वास्तविक है अशुद्ध दशा 
वैसी वास्तविक नही है क्‍योंकि शुद्ध दशा तो वस्तुकी स्वाभाविक अवस्था 
है अतएवं स्थायी और सत्याथ है । किन्तु अशुद्धदशा परद्रव्यके संयोगसे 
होती है अतः आगन्तुक होनेसे अस्थायी और असत्यार्थ है। इसेलिये जो 
उसका नहीं है उसे उसका बतलाने वाह व्यवहारनय भी असत्याथ है । 
किन्तु व्यवहारनय सर्वथा असत्याय नहीं है। समयसार गाथा ४६ की 
टोकामें अमृतचन्द्रजीने लिखा है-- 

जव्यवहारों हि-व्यवहारि्णा स्लेच्छमाषेव स्लेजछानां परमाधषप्रति- 
पादकत्यादपरसार्थोषपि तोर्षप्रवत्तिनिमित्त दर्शयितु न्याब्य एबं। तस- 
स्तरेण तु शरोराज्जीबस्प परलार्थतो भेददर्शनात्‌ असस्थावराजां भस्सत 
हुव नि:शंकसुपमर्दनेन हिसाभावाद भवत्येव अन्यस्याभाव:। तथा रक्तो 
द्विष्ठो बिमृढ़ो जोबो बध्यसानो मोचनीय इति रायह बसोहेम्यो जीवस्प 
परमायतो भेदवर्शनेन मोक्षोपायपरिप्रहणाभावात्‌ भवत्येब मोक्षस्थाभांव: |!” 

कर्थातृ--जैसे म्लेच्छोंको वस्तुस्वरूप समझानेके लिये स्लेच्छभाषा- 
का प्रयोग उचित है वैसे ही परमार्थका प्रतिपादक होनेसे अपरमार्थ भी 
व्यवहारनय व्यवहारी पुरुषोंके लिये तीर्थंकी प्रवुत्तिके लिये दर्शाना उचित 
ही है। यदि व्यवहारको न कहा जाये तो निश्वयनयसे तो जीव शरीरसे 
भिन्न है ऐसा मानकर तरस और स्थावर जीवोंका भस्मकी तरह निर्ंक 
चात करनेसे हिसा नहीं होगी और हिंसा न होनेसे बन्चका भी अभाव हो 
जायेगा। तथा राग, देष और मोहसे जीव परमार्थसे भिन्न है ऐसा माननेसे 
मोक्षके उपायोंकोी ग्रहण न करनेपर मोक्षका भी अभाव हो जायेगा ।* 


अतः व्यवहारनयकी भी उपयोगिता है किन्तु है वह हेय ही । 
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समयसारमें उसकी उपयोगिता बतछाते हुए कहा है-- 
जहू ण वि सककसणज्जो अणज्जमासं बिणा उ यहेडे । 
तह ववहारेण विया परमत्युवएसणमसक्क ॥ ८ ॥ 

जैसे म्लेच्छ पुरुषको म्लेच्छ भाषाके बिना अपनी बात नहीं समझाई 
जा सकती, बैसे ही व्यवहारके बिना परमार्थवा उपदेश नहीं दिया जा 
सकता । 

इसकी टीका आचार्य अमृतचन्द्रजीने लिखा है--- 

जैसे किसी म्लेच्छको 'स्वस्ति' कहकर आशीर्वाद देनेपर वह कुछ भी 
नहीं समझता, केवल आँखें खोलकर ताकता है कि इसने क्या कहा है । 
किन्तु जब वही बात उसकी म्लेच्छमाषामें कही जाती है तो वह आनन्द- 
से गद्गद्‌ होकर तत्काल समझ जाता है। वैसे ही लोग भी “आत्मा, कहने- 
से कुछ भी नहीं समझते, क्योंकि उन्हें आत्माके स्वरूपका कोई ज्ञान नहीं 
है। किन्तु जब व्यवहारका अवलम्बन लेकर कहा जाता है कि आत्मा 
दर्शन-ज्ञान-चारित्रसय है तो वह तत्काल समझ जाता है । अतः यह जगत 
स्लेच्छतुल्य है और व्यवहारनय स्छेच्छमाषाके तुल्य है, अतः परमार्थका 
कथन करने वाला होनेसे व्यवहारका प्रयोग करना चाहिये, किन्तु भ्राह्मण- 
को म्लेज्छवत्‌ आचरण नहीं करना चाहिये । अतः व्यवहारनयका अनुसरण 
करना उचित नहीं है ।' 

व्यवहारनयके विना परमार्थका उपदेश अशक्य हैं, यह ऊपर कहा है । 
किन्तु साथ ही व्यवहारनयको परमार्थका प्रतिप्रदक भी नहीं कहा है-- 

अतमवनवोपकनयचक्सें लिखा है--“भेंदोपणारास्यां वस्तु व्यवहर- 
तोति व्यवहार: ।'"*'”“'योपध्सो भेदोपचारलक्षणो5यं: सोप्परमार्थ: । अभें- 
दानुपचारस्थाथस्य परमाथत्वात्‌ । अतएवं व्यवहारोध्परमार्यप्रतिपादकत्वातू 
अधृतार्थ : । 

मर्थात्‌--मेद और उपचारसे वस्तुका व्यवहार करनेकाला व्यवह्ारनय 
है। किन्तु यह जो भेद और उपचाररूप.अर्थ है वहू अपरमार्थ है। अभेद 
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और अनुप्जारूूप अर्थ परमार्थ हैं। इसोलिये अपरमार्थका प्रतिपांदक हीने- 
से व्यवहारनय अमूतार्थ है । 

इस तरह अपरमार्थंका प्रतिपादक होनेसे यद्रपि व्यवहारनय अमूतार्थ 
है तथापि उसके बिना परमार्थका उपदेश नहीं हो सकता । जैसे अज्ञानी जीव 
आत्मा' शब्दको सुनकर कुछ भी नहीं समझता । तब ज्ञानी पुरुष व्यवहार- 
नयके द्वारा आत्मा द्रव्यमें भेद करके कहता है जो यह देखनेवाला है वह 
आत्मा है तब वह आत्माके स्वरूपको समझकर उसकी ओर लगता है । 
यह तो अखण्ड बसतुमें श्रेद करनेवाले सदूभूत व्यवहारनयकी उपयोगिता हैं । 

संसार दशामें चैतन्यस्वरूप आत्मा कर्मजनित पर्यायसे संयुक्त है अतः 
उसे व्यवहारनयसे देव, मनुष्य आदि नामोसे कहा जाता है। परन्तु तिश्वम- 
दृष्टिसे तो आत्मा चैतन्यस्वरूप ही है। उसे समझानेके लिये आचार्य गति, 
जाति, शरीर आदिका अवलम्बन लेकर जीवका कथन करते हैं | इस तरह 
आचार्य अज्ञानी जीवोंको ज्ञान करानेके लिये असदुभूत व्यवहारनयका अवब- 
लम्बन लेकर उपदेश करते हैं । उसके द्वारा शरीर आदिके साथ सम्बन्धरूप 
संसार दशाको जानकर संसारके कारण आख़ब-बन्धसे बचने और मुक्तिके 
कारण संवर-निर्जरामें प्रवुत्त होता है। अतः अपरमार्थके भी प्रतिपादक 
व्यवहारनयके विना परमार्थकी प्रतीति नहीं होती ! 

यहाँ यह बतलानेकी आवश्यकता नहीं है कि जिस प्रकार निश्वयनयका 
विषय वस्तुस्वरूप है उस प्रकार व्यवहारनयका विषय वस्तुरूप नहीं है। 
वस्तुस्थवरूप अभेदरूप और अनुपचरित है वही निश्चयनयका विषय है । 
व्यवहारनयका विषय भेद और उपचार है किन्तु वस्तुरूप वैसा नहीं है । 

उक्त नयचक्रमें कहा है-- 

यद्यपि निउययनयेनालण्डितंकबस्तुसख्भूवस्तथाप्युपतयोपजनितानेक- 

व्यवहारकबर्लित वस्तु शुद्धम्‌ू । यथा राषटुविम्बप्रण्छादितं तसोरिविम्वम्‌ । 

अर्थातृ--यद्यपि निश्वयनयसे अखण्डित एक वस्तुका सद्भाव है तथापि 
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बसस्‍्तुके उस शुद्ध स्वरूपको उपनयोंसे उत्पन्न अनेक व्यवहारोंने प्रस लिया 
है। जैसे राहुका बिम्ब सूर्यके बिम्बको ग्रस लेता है । 

ऐसो स्थितिमें यह प्रश्न होना स्वाभाविक है कि जब व्यवह्रतय वस्तु- 
के शुद्ध स्वरूपका आच्छादक है तो उसकी आवश्यकता क्या है ? असत्क- 
ल्पनाकी निवृत्तिके लिये और सम्यक्रत्नत्रयकी सिद्धिके लिये व्यवहारकी 
आवश्यकता है । अनादि कमंबन्धनके कारण जीवके साथ कितनी उपाधियां 
लगी हुई हैं व्यवहारनयके बिना उन उपाधियोंकों सम्यक्‌ रीतिसे नहीं जाना 
जा सकता है। और उनके जाने विना जीव त्रस है, स्थावर है, एकेन्द्रिय 
या दोइन्द्रिय है इत्यादि असत्कल्पनाओंकी निवृत्ति नहीं हो सकती । इसी 
तरह रत्तत्रयसे आत्माको सर्वथा भिन्न माननेपर निश्चयका अभाव हो 
जायेगा, सर्वथा अभिन्न माननेपर भेदव्यवहार नहीं बनेगा । कर्थ॑चिद्‌ भेद 
माननेसे ही सिद्धि होती हैं । 

यद्यपि आत्मा स्वभावसे नयपक्षातीत है किन्तु वर्तमान स्थितिमें तयों- 
का आश्रय लिये बिना नयपक्षातीत नहीं हो सकता ! अतः दोनों नयोंकी 
आवश्यकता है। किन्तु जबतक आत्मा निश्चय और व्यवहारसे तत्त्वका 
अनुभव करता है तब तक उसकी अनुभूति परोक्ष हो है क्योंकि नय परोक्ष ' 
श्रुतज्ञानके भेद है। प्रत्यक्षानुभूति ही नयपक्षातीत है । 

ऐसी स्थितिमें दोनों ही नय समानरूपसे पृज्य क्यों नहीं हैं” इसका 
समाधान उक्त तयचक्रमें बड़ी सुन्दर रीतिसे किया है। लिखा है-- 

'तहोँव॑ द्वावषि सामान्येन पृण्यतां गतो ? न होवं, व्यवहारस्य पृण्य- 
तरत्वाश्निइचयस्य तु पृज्यतमत्वात्‌ । नतरु प्रमाणलक्षणो योञ्सौ व्यवहारः 
से व्यवहारनिश्चयमनुभय॑ ( सुभय ) च गहक्षप्यघधिकविषयत्वात्‌ कर्॑ 
ने पृज्यतम: ? नेबं, नयपक्षातीतमात्मानं कतु मशक्‍्यत्वात्‌ । तथथा-- 
निदचय गहुप्तपि अन्ययोगव्यवष्छेदनं ( न ) करोतीत्यल्ययोगव्यवच्छेदा- 
भाषे व्यवहाररक्षणभावकियां निरोडमशक्त:। मत एवं ज्ञानचंतन्ये 
स्थापिततुमशक््य एबासावात्मानसिति तथा प्रोच्यते । निश्चयनयस्त्येकश्ये 
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निदर्तमानों नम्रपक्षातिऋ्रान्त करोतितमिति पृश्यतम:ः । अत एव निदचय- 
नयः परमार्थप्रतिपादकत्वाद भूता्थोउ्जेव विभान्तास्तवृष्टिसवत्पात्मा ।! 

दांंका---तब तो इस प्रकार दोनों ही नय पूज्य हुए ? 

समाधान--ऐसा नहीं है, यद्यपि व्यवहारनय भी पूंज्य है किन्तु 
निशचयनय पूज्यतम---उससे अधिक पूज्य है । 

शंका--प्रमाणरूप जो व्यवहार है वह तो व्यवहार और निश्चय 
दोनोंको ही ग्रहण करता है अत: उसका विषय दोनों ही नयोंसे अधिक 
है--निशचय और भ्यवहार तो अपने ही विषयको ज।नते हैं किन्तु प्रमाण 
दोनोंके विषयकों जानता है--अतः वह दोनोंसे अधिक पूज्य क्यों नहीं है ? 


समाघान--नहीं, क्योंकि प्रमाण आत्माको नयपक्षातीत करनेमें अस- 
मर्थ है। उसका खुलासा इस प्रकार है--यद्यपि प्रमाण निशचयको ग्रहण 
करता है तथापि व्यवहारनयके विषयका निषेध नहीं करता और उसके न 
करनेसे व्यवहाररूप भावक्रियाको रोकनेमें वह असमर्थ हुँ। इसीलिये प्रमाण 
क्षात्माकों ज्ञानचेतनामें स्थापित करनेमें अशक्त है। किन्तु निश्चयनय 
एकत्वको प्राप्त कराके ज्ञानचेतनामें स्थापित करके परमानन्दको उत्पन्न 
करके आत्माको बीतरागी बनाता है और स्वयं ही छु् होकर आत्माको 
नयपक्षातीत कर देता हैं। अतः निदचयनय प्रमाणसे भी पूज्य है। इसी- 
लिये परमार्थका प्रतिपादक होनेसे निर्वयनय भूतार्थ है उसी पर अन्त 
दृष्टि रखनेसे आत्मा सम्यग्दृष्टि होता है ।' 
इसीसे अध्यात्ममें निदहचयनयका प्राधान्य है। जो निश्चयको नहीं 
जानता उसे उपदेशका भी अपात्र कहा है-- 
ध्यवहारमेव केवलमबंति यस्तस्य वेदाना नास्ति । 
--पुरुषार्थंसि० । 
'. किन्तु निच्नयका भी हठाग्रही नहीं होना चाहिये । कहा है--- 


५६ : प्रभाग-र्य-निश्षेष्यकाद 


व्यकहारमिश्वयों यः प्रदुष्य तस्‍्वेत भवति सध्यस्थ: । 
प्राप्नोति बेशनाथया: से एथ फलमधिकलछ दिव्य: ॥ ८ ॥ 
जो श्रोता व्यवहार और निएवयको यथार्थरूपसे जानकर मध्यत्य 
रहता है--निश्चय या व्यवहारनयके पक्षपातसे रहित होता हैं वही उप- 
देशका पूरा लाभ उठाता है । 
निक्षेप 
“जिच्छाए णिषण्णए लिवदि त्ति णिक्लेओ ।' 
““घवला० षट्खण्डा० पु० १, पृ० १० ॥। 
जो किसी एक निश्चय या निर्णयमें स्थापित करता है उसे निक्षेप 
कहते है । निक्षेपका प्रयोजन बतछाते हुए धवलाके प्रारम्भमें ( पट्ख॑०, 
पु० १, पृ० ३०-३१ ) लिखा है-- 
श्रोता तीन प्रकारके होते हैं--एक ,अव्युत्पन्‍न--जो वस्तुस्वरूपको 
नहीं जानता, दूसरा सम्पूर्ण विवक्षित पदार्थोंकी जाननेवाला, तौसरा विव- 
क्षित पदार्थोको एक देशसे जानने वाला। प्रथम श्रोता वस्तुस्वरूपसे अन- 
जान होनेके कारण विवक्षित पदके अर्थकों नहीं जानता। दूसरा श्रोता इस 
सन्देहमें रहता है कि यहाँ पर इस पदका कौन-सा अर्थ अधिकृत है? 
अथवा प्रकृत अर्थकों छोड़कर दूसरा अर्थ ग्रहण कर लेता है और इस तरह 
विपरीत समझ बैठता है। दूसरे प्रकारके श्रोताके समान तीसरे प्रकारका 
श्रोता भी या तो प्रक्ृत अर्थमें सन्देह करता है या विपरीत समझ लेता है । 
यदि अब्युत्यन्न श्रोता पर्यायाथिक नयकी अपेक्षा वस्तुस्वरूपको जानना 
चाहता है तो उस बव्युत्पनन श्रोताको प्रकृत विषयकी व्युतपत्तिके द्वारा 
अप्रकृत अर्थवा निराकरण करनेके लिये भावनिक्षेपतात कथन करना 
चाहिये। यह अव्युत्पन्न श्रोता द्रव्याधिक है अर्थात्‌ द्रव्यदृष्टिसे बस्तुस्व॒रूप- 
को जानना चाहता है तो प्रकृत अर्थका कथन करनेके लिये सभी निक्षेपों- 
को कहना चाहिये, क्‍योंकि व्यतिरेक धर्मके निर्णयके बिना विधिका निर्णय 
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नहीं हो सकता। हसी तरह दूसरे और तीसरे प्रकोरके श्रोता भी यदि 
संशयमें हों तो संशयको दूर करनेके लिये सब निर्केफोंकों कहना चाहिये । 
और यदि उन्होंने विपरीत समझा हो तो भी भ्रकृत अर्थके निर्णवके लिये 
सब तिक्षेपोंको कहना चाहिये । 


यदि निक्षेपोंके बिना सिद्धान्तका कथन किया जाता है तो वक्ता और 
श्रोता दोनोंके ही कुमार्गमें जानेकी सम्भावना है। इसलिये निक्षेपोंका कथन 
आवश्यक है । कहा भी है--- 
अवगयणिवारणद्ठ पयवदल्स परूवणाणिमितं थे । 
संत्तयविणासणद्ठ॑_ तस्यत्यवधारधट्‌्ठ॑ थे ॥[* 
अप्रकृत अर्थक निवारण करनेके लिये, प्रकृत अर्थथा कथन करनेके 
लिये, संशयको दूर करनेके लिये और तत्त्वार्थका निश्चय करनेके लिये 
निक्षेपोंका कथन करना चाहिये । 


शंका--निक्षेपोंके बिना प्रमाण और नयसे तत्त्वार्थका निम्य होता ही 
है तब निक्षेपोंकी क्या आवश्यकता है ? 


समाधान--अप्रकृतका निराकरण और प्रकृत अर्थके मिरूपणके लिये 
निक्षेप आवश्यक हैं। यदि प्रमाण और नयके द्वारा अप्रकृत अर्थकों जान लिया 
जाये तो वह व्यवहारमें उपयोगी नहीं हो सकता। मुख्य अर्थ और गौण 
भर्थका विभाग होनेसे ही व्यवहारकी सिद्धि होती है और मुख्य मौणका भेद 
नामांदि निक्षेपके बिता सम्भव नहीं है, अतः निक्षेपके बिता तत्त्वार्थका शञान 
नहीं हो सकता । ( लघोयस्त्र० पु० ९९ ) 

भट्टाकलंकदेवने अपने सिद्धिविनिश्चयके अन्तर्में निक्षेपसिद्धि प्रकरण- 
को प्रारंभ करते हुए लिखा है-- 


निम्लेपोप्नस्तकल्पश्यलुरवरविष: प्रस्तुतव्याक्तियार्थ:, 
तस्गार्थशानहेतुद पतयविषय:. संद्रायस्छेदकारों । 
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शब्दाथप्रत्थपाजु विर्ववति यतस्तक्षयाक्षत्तिभेवम्‌, 
सास्यानां वापकेतु भुतधिषयणिकल्पोपलम्धेस्ततः शः ॥ १।॥॥ 
किसी धर्मी ( वस्तु ) में नयके द्वारा जाने गये धर्मोकी थोजना करंने- 
को निक्षेप कहते हैं । निक्षेपके अनन्त भेद हैं किन्तु उसके संक्षेपसे चार भेद 
हैं। अप्रस्तुतका निराकरण करके प्रस्तुतका निरूपण करना उसका उद्देश्य 
या प्रयोजन है। वह निक्षेप द्रव्याधिक एवं पर्यायाधिक नयके द्वारा जीवादि 
तत्वोंकों जाननेमें कारण है। निक्षेपसे केवल तत्त्वार्थका ज्ञान ही नहीं होता, 
संशय, विपर्यय आदि भी दूर हो जाते हैं। यह जिज्ञासा हो सकती है कि 
निक्षेप तत्त्वार्थके ज्ञानमें हेतु कैसे है ? अत: कहते हैं कि शब्दसे अर्थका ज्ञान 
होनेमें निक्षेप निमित्त है क्‍योंकि वह शब्दोंमं यथाशक्ति उनके वाच्योंके भेद 
की रचना करता है। इसलिये ज्ञाताके श्रुतविषयक विकल्पोंकी उपलब्धिके: 
उपयोगका नाम निक्षेप है । 


वह निक्षेप चार प्रकारका है--ताम, स्थापना, द्रव्य और भाव । जाति, 
द्रथ्य, गुण, क्रिया आदि निमित्तोंकी अपेक्षा न करके लछोकण्यवहारके लिये 
वक्‍ताकी इच्छासे जो नामकरण किया जाता है उसे नामनिध्षेप कहते हैं । 
नामवाली वस्तुकी किसी अन्य बस्तुमे स्थापना करनेको स्थापनानिक्षेप 
कहते हैं। स्थापनाके दो भेद हैं--सद्भाव या तदाकार स्थापना और अस- 
ज्राव या अतदाकार स्थापना । जिसकी स्थापना की जाती है उसके समान 
प्रतिमा सद्भाव स्थापना है क्योंकि जो मुख्य वस्तुको देखना चाहता है उसे 
उसको प्रतिमाको देखकर उसमें उसकी बुद्धि होती है क्योंकि दोनोंमें कंचित्‌ 
समानता पाई जाती है । जैसे जिनेन्द्रदवकी स्थापना उनकी प्रतिकृतिखू्प 
प्रतिमामें की जातो है तो दर्शककी उस प्रतिमामें 'यह जिनेन्द्र है' ऐसी बुद्धि 
होती है । तथा मुख्य वस्तुके आकारसे शून्य वस्तुमात्रको असद्भाव स्थापना 
कहते हैं। जैसे शतरंजके मोहरोंमें दूसरेके कहनेसे ही यह राजा है, यह 
मंत्री है, इत्यादि बोध होता है उनका आकार राजा आदिके अनुरूप 
नहीं होता । 
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नाम और स्थापना निश्लेपमें अन्तर यह है कि स्थापनामें तौ मनुष्य: 
आदरभाव भौर अनुप्रहकी इच्छा करता है किन्तु नाममें नहीं करता | 
जैसे जिनप्रतिमामें तो मनुष्य आदरभाव करता है उसकी पूजा 
करके फरको कासना करता है किन्तु जिननामके व्यक्तिमें बैसा नहीं 
करता । 


जो वस्तु भाविपययके प्रति अभिमुख है उसे द्रव्यनिक्षेप कहते हैं ।' 
उसके दो भेद हैं---आगमभद्र्य और नोआगमद्ब्य । जीवविषयक शास्वके 
ज्ञाता किन्तु उसमें अनुपयुक्त जीवको आगमद्रव्यजीव कहते हैं क्योंकि वह 
उस शास्त्रके ज्ञानमें भविष्यमें उपयोग ऊरूगायेगा। नोआगमके तीन भेद 
है--ज्ञायकशरीर, भावि और तद्तिरिक्त | उस ज्ञाताके भूत, भावि 
और वर्तमान शरीरको ज्ञायकशरीर कहते है। भावि पर्यायको भावि 
नोआगमद्रव्य कहते है। जैसे भविष्यमें राजा होनेवालेको राजा कहना । 
तद्धतिरिक्तके दो भेद है--कर्म और नोकर्म । कर्मके ज्ञानावरण 
आदि अनेक भेद है। शरीर आदिके पोषक आहारादिरूप पुद्गलद्रव्य 
नोकमं है । 

आगे तत्त्वार्थश्लोकबातिक ( १५०५-६४ )के आधारसे चर्चा की जाती 
हल 

शंका--भावि पर्यायके प्रति अभिमुखकों द्रव्य कहते हैं, यह द्रव्यका 
लक्षण अथुक्त है, तत्त्वार्थसृत्रमे गुणपर्यायवान्‌को द्रव्य कहा है। 


समाधान--शंकाकार सूत्रके अर्थशर अनजान है। सूत्रकारने पर्याय- 
वान्‌को द्रव्य कहा है । इससे त्रिकालवर्ती अनन्त क्रमभावी पर्यायोंके आधार- 
को द्रव्य कहा गया है । वह द्रव्य जब भाविपर्यायके प्रति अभिमुख होता है 
तब वर्तमान पर्यायसे युक्त और पूर्व पर्यायका त्यागी निश्चित होता है। उसके 
बिना वह भाविपर्यायके अभिमुख नहीं हो सकता । यहाँ निक्षेपके प्रकरणमें 
भावि पर्यायके अभिमुख अथवा अतीत पर्यायवाले अविमाशी द्रन्यको द्रव्य 
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कहा है । सूत्रकारने परमतंका निराकरण करनेके छिये प्रमाणकौ अपेक्षासे 
- गुणपर्यायवान्‌को द्रव्य कहा है । 

अब प्रश्न है कि त्रिकालातुयायी द्रव्य कैसे सिद्ध होता है तौ उत्तर 
है कि अन्वयप्रत्ययसे सि& होता है। “यह वही है” इस एकत्वप्रत्यभि- 
ज्ञानको अन्वयप्रत्यय कहते हैं। वह अन्वयप्रत्यय जीव आदि शास्त्रोंके 
ज्ञाता किन्तु उसमें अनुपयुक्त जीवादि आगमद्रव्यनिक्षेपमें भी है। “जो मैं 
पहले स्वयं जीवादिप्राभृतके ज्ञानमें उपयुक्त था वही मैं इस समय उसमें 
अनुपयुक्त हूँ और आगे पुनः उसमें उपयुक्त, होऊंगा, इस प्रकारके अन्वय- 
प्रत्ययसे द्रव्य त्रिकालानुयायी सिद्ध होता है । 

इसी तरह जीव आदि नोआममद्रव्यकी भी सिद्धि होती है। 'जो मैं 
पहले मनुष्य जीव था वही मैं अब देव हूं, पुनः मनुष्य होऊँगा', इसप्रकार- 
का अन्वयप्रत्यय होता हैं । 

शंका--जीवादि नोआगमद्र॒व्य तो असंभव है क्योंकि जीवादिपना 
तो सर्वदा रहता है, अजीव तो जीव होता नहीं है, अतः भाविपमयायके प्रति 
अभिमुख होना जीवद्रव्यमें घटित नहीं हो सकता ? 

समाधान--भापका कथन सत्य है, इसीलिये जीवादिद्रव्यनिक्षेपका 
उदाहरण जीवादिविशेषकी अपेक्षासे दिया जाता है। जैसा ऊपरके उदाहरण- 
से स्पष्ट है । 

शंका--आगमद्रव्य तो अन्वयप्रत्ययसे सिद्ध हो जाता है किन्सु 
त्रिकालगोचर ज्ञायक शरीर और कर्म-नोकर्म तद्व्यतिरिक्तमें अन्वयप्रत्यय 
कैसे सिद्ध हो सकता है ? 


समाधान--उनमें भी उक्त प्रकारका अन्ययप्रत्यय पाया जाता है। 
जो मेरा शरीर जाननेका आरभ्म करते हुए था, वही अब तेत्त्वज्ञानके 
समाप्त होनेपर है, इ्सप्रकारका अन्ययप्रत्यय वर्तमान ज्ञायकशरी रमें होता 
है। तत्त्वशानमें उपयुक्त मेरे जो शरीर था, वही अब तत्त्वशानमें अनुपंयुक्त 
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अवस्थामें भी है, इसप्रकारका अन्वयप्रत्यय अतीत ज्ञायकशरीरमें होता 
है। जो शरीर वर्तमानमें तत्त्वज्ञानमें अनुपयुक्त अवस्थामें मेरा है वही 
शरीर जब मैं तत्त्वज्ञानमें उपयुक्त हेँगा तो रहेगा, यह अनागत ज्ञायक- 
धरीरमें अन्वयप्रत्यय है। 

शंका--तब तो ज्ञायकशरीर भाविनोआगमद्रव्यसे अभिन्‍न ही हुआ? 

समाधान --नहीं, ज्ञायक विशिष्ट भाविनोआगमभद्रव्य ज्ञायकशरोरसे 
भिन्‍न है । तथा आगमद्रग्यसे तो ज्ञायकशरीर भिन्‍न है हो' क्योंकि आगम- 
के ज्ञानमें उपयोगरहित आत्माको आग्रमद्रव्य कहते हैं। और ज्ञायक- 
शरीर तो जड़ है । 

शंका--तो अन्वयज्ञानसे जाने गये कर्म-नोकर्म ज्ञायकशरीरसे 
अभिन्न हुए ? 

समाधान--नहीं, क्योंकि कार्मणशरीर और तैजसशरीर अथवा 
शरीरपनेको प्राप्त आहार आदि पुद्गलद्रग्य ज्ञायकशरीर नहीं हैं, केवल 
ओऔदारिक, वैक्रियिक और आहारकशरीर ही ज्ञायकशरीर हैं । यदि ऐसा 
नहीं माना जायगा तो विश्रह्गगतिमें मी उपयुक्त ज्ञातापनेक: प्रसंग आयेगा, 
क्योंकि वहाँ तैजस और कार्मणशरीर रहते है । 

हंका--तो कर्म और नोकमंआगमद्रव्य भाविनोआगमद्रव्यसे अभिन्न 
हुए ? ह 

समाध्षान--नहीं, क्योंकि जीवादि शास्व्रके ज्ञाता पुरुषके कर्म-नोकर्म- 
पनेको प्राप्त कर्म-नोकर्मोंको हो तंद्रथतिरिक्त तोआगमद्रब्य कहा है। 
उससे अन्यको भाविनोआगमद्रव्य कहा है । 
भावनिक्षेप 

वस्तुकी वर्तमान पर्यायकों भावनिक्षेप कहते हैं। वस्तुके पर्यायस्व- 
भावको भाव कहते हैं। ऐसा कहनेसे भाव अवस्तुस्वभाव नहीं है, ऐसा सिद्ध 
होता है तथा वतंमान कहनेसे त्रिकालब्यापि द्रव्य भाव नहीं है, यह सिद्ध 
ह्वोता है । 
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हंका--जब अतीत और अनागत पंर्याण भावरुष नहीं हैं तो वर्तमाल 
पर्याय भी भावरूप नहीं हो सकती; क्योंकि वर्तमान पर्याय भो अपनी पूर्व 
'पर्यायकी अपेक्षा अनागत हैं और उत्तर पर्यायकी अपेक्षा अतीत हैं। ऐसी 
अवस्थामें भावनिक्षेपका लक्षण या तो अव्याप्तिदोषसे दूषित है या 
असंभवदोषसे ? 

समाधान--नहीं, क्योंकि अतीत और अनागत पर्याय भी स्वकालकी 
अपेक्षा वर्तमान होनेसे भावरूप है। जो पर्याय पूर्वोत्तरकी पर्यायोंमें अनु- 
गमन नहीं करती उसे वर्तमान कहा है। वही भावनिक्ष परूप है अतः उक्त 
दोष संभव नहीं है । 

द्रव्यकी तरह भावनिक्ष पके भी दो भेद हैं-«आगमभावनिक्ष प्‌ और 
और नोआगमभावनिक्षे प ! जीवादिविषयक शास्त्रका ज्ञाता जब उसमे 
उपयुक्त होता है तो उसे आग्रमभाव कहते है तथा जीवादि पर्यायसे युक्त 
जीवको नोआगमभाव कहते है । 

शंका--आगम जीवादिभावनिक्ष परूप कैसे है ? 

समाधान--जश्ञानरूप जोवादि वस्तु वर्तमान पर्यायरूप है, जैसे अर्थ- 
रूप जीवादि है शब्दरूप जीबादि है वैसे हो ज्ञानरूप जीवादि भी प्रसिद्ध है; 
क्योंकि प्रत्येक वस्तु तीन रूप है। उनमेंसे जीवादिविषमक उपयोगरूप 
जीवादिज्ञानसे विशिष्ट पुरुष ही आगमभाव है। उससे भिन्न जीवादि पर्यायसे 
विशिष्ट वस्तुको नो आगमभाव कहते हैं । 

इस तरह चार निक्ष पोंका स्वरूप है। इनकी योजना सर्वत्र होती है 
क्योंकि उनके बिना वाच्यार्थका सम्यक्‌ बोध नही होता। जैसे 'जिन' में 
चारों निक्ष पोंकी योजना करते हुए कहा है-- 


जामजिणा जिणणामा ठवणलिणा तह य ताह पढिमाओ । 
दब्थजिणा जिजजोदा, भावजिणा समवसरणत्वा॥ 


जिन! नामका धारी व्यक्ति ताम जिन है। जिलदेवकी प्रतिमायथें 
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स्थापना जिन हैं! जो जीव भविष्यमें जिन होनेवाला है वह द्रब्यजिन है 
और समवसरणमें विराजमान साक्षात्‌ जिन भावजिन है : 


इसी तरह सर्वत्र निक्षेपपोजना करके जहाँ जिसका प्रस्ताव हो वहाँ 
उसे लेता चाहिये। 


इनमेसे नाम, स्थापता और द्रव्य द्रव्याथिक नयके निक्षेप हैं और 
जावनिक्ष प पर्यायाथिक नयका विषय है । 


आचार्य सिद्धसेनने सन्मतिसूत्रमें ऐसा ही कहा है--- 
जाम ठवणा दवियं ति एस दव्वट्ठियस्स णिक्‍्लेयों । 
भावों दु पज्जयटिठ्यस्स परुणणा एस परमत्थो ॥ ६ ॥ 


नाम, स्थापना, द्रव्य ये तीनों द्रव्याथिक नयके निक्षेप हैं और भाव 
पर्यायाथिक नयका निक्षेप है, यही परमार्थ सत्य है । 





